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París,  en  junio  de  1959.  El  Manuscrito  que  aquí  se  repro- 
duce fue  entregado  para  su  publicación  en  enero  de  1960. 
Desde  entonces  ha  aparecido  nueva  Bibliografía  sobre  más 
de  uno  de  los  puntos  aquí  tratados  o  aludidos;  el  autor  se 
disculpa  ante  sus  autores  y  ante  el  lector  de  no  haber  po- 
dido hacer  uso  de  ella.  Si  bien  las  líneas  fundamentales 
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todos  transcritos  en  caracteres  latinos,  a  fin  de  facilitar  la 
obra  de  la  Imprenta  y  para  no  herir  los  ojos  del  posible 
lector  no  familiarizado  con  otros  caracteres.  El  método  de 
transcripción  seguido  no  es  ninguno  de  los  escrupulosa- 
mente «exactos»,  que  hubiera  hecho  la  impresión  y  lectu- 
ra más  difíciles  que  los  mismos  caracteres  originales.  El 
especialista  no  tendrá  dificultad  en  descubrir  bajo  lo  trans- 
crito la  figura  real  de  la  palabra  en  su  propia  lengua. 

Tengo  que  expresar  mi  profunda  gratitud  en  primer  lu- 
gar a  la  Facultad  de  Teología  del  Instituto  Católico  de  París, 
por  haber  aceptado  este  trabajo  como  Disertación  Doctoral, 
y  particularmente  al  Profesor  Henri  Cazelles,  que  puso  en 
la  dirección  del  mismo  su  conocida  competencia  escolar  y 
su  no  menor  comprensión  humana.  El  trabajo  debe  también 
su  parte  a  los  demás  Profesores  de  la  misma  Facultad,  al 
Profesor  Róland  de  Vaux  y  a  los  otros  Profesores  de  la 


X 


PROLOGO  DEL  AUTOR 


«Ecole  Biblique»  de  Jerusalén,  y  al  entonces  Profesor  del 
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La  edición  del  libro  se  debe  enteramente  a  la  infatigable 
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1. — El  problema 

La  relación  entre  Profetismo  y  Sacerdocio,  tal  como  la 
supone  el  Deuteronomio  al  referir  la  inauguración  del  pri- 
mero, es  la  de  dos  Instituciones  distintas,  comprometidas 
ambas  en  la  función  de  ecclesia  diñgens  de  la  Religión  de 
Israel. 

El  Sacerdocio  de  Leví  "es  el  que  Yahvéh  tu  Dios  ha  ele- 
gido entre  todas  las  tribus,  para  estar  delante  de  Yahvéh 
tu  Dios,  para  hacer  el  servicio  divino  y  para  bendecir  en 
nombre  de  Yahvéh,  él  y  sus  hijos  para  siempre"  (Dt.  18, 
5).  Paralelo  a  este  lugar  sobre  el  Sacerdote,  hay  otro  so- 
bre el  Profeta:  "Yahvéh  tu  Dios  suscitará  para  ti,  de  en 
medio  de  ti,  de  entre  tus  hermanos,  un  Profeta  como  yo 
(Moisés),  que  vosotros  escucharéis...  Yo  (Yahvéh)  pondré 
mis  palabras  en  su  boca,  y  él  les  dirá  cuanto  yo  le  ordenare" 
(Dt.  18,  15.  18). 

Estas  dos  fórmulas  breves,  síntesis  de  doctrina  sobre  las 
dos  Instituciones,  suponen  una  distinción  de  naturaleza  y 
de  quehaceres  entre  el  Profetismo  y  el  Sacerdocio. 

En  efecto,  el  Profeta  es  personalmente  suscitado  (q  ú  m) 
por  Dios,  en  el  ámbito  del  Carisma  que  distingue  a  Moisés, 
para  servir  de  portavoz  de  Yahvéh  delante  del  pueblo.  El 
Sacerdote  es  elegido  (b  áhar)  una  vez  para  siempre,  de 
una  tribu,  cuyos  descendientes  nacen  Sacerdotes;  su  mi- 
sión es  estar  delante  de  Yahvéh  ( 1  á  m  a  d  ),  en  función  de 
servicio  del  Santuario;  hacer  el  servicio  divino  (Sárat) 
característico  del  Sacerdocio,  y  bendecir  en  nombre  de 
Yahvéh. 

Profeta  y  Sacerdote  integran,  pues,  cada  cual  en  su 
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función,  la  dirección  religiosa  de  Israel,  este  pueblo  en  cuya 
historia  Dios  se  revela  (por  medio  del  Profeta)  y  cuyo  em- 
peño, en  respuesta,  es  el  dar  culto  a  Yahvéh  (por  medio 
del  Sacerdote). 

En  virtud  de  esta  concepción,  cabría  excluir,  de  una  par- 
te, un  antagonismo  formal  entre  Profetismo  y  Sacerdocio, 
y  de  otra,  la  fusión  de  las  dos  Instituciones  en  un  idéntico 
quehacer. 

Pero  esta  concepción  del  Deuteronomio  no  nos  da  la 
imagen  íntegra  de  la  evolución  de  las  Instituciones  de  Is- 
rael. El  pueblo,  el  Profetismo  y  el  Sacerdocio  que  des- 
cribe el  Deuteronomio,  tienen  ya  una  larga  historia, 
durante  la  cual  han  nacido,  se  han  desarrollado  y  han 
tomado  una  forma,  todavía  susceptible  de  modificaciones 
ulteriores.  El  citado  documento  del  Deuteronomio  es  el  tes- 
tigo de  las  realidades  y  concepciones  de  su  época;  pero  un 
organismo  vivo  tiene  toda  una  sucesión  de  etapas  en  su 
pasado,  así  como  de  perspectivas  en  su  futuro. 

Si  la  juventud  de  las  Instituciones  mencionadas  nos  es 
menos  conocida  que  su  edad  madura,  podemos  en  cierta 
medida  utilizar  ésta  para  llegar  mejor  hasta  aquélla;  pero 
con  este  solo  criterio  correríamos  el  riesgo  de  falsear  la 
interpretación  de  otros  datos  y  de  hacer  ininteligible  la 
historia. 

En  efecto,  al  margen  de  la  posición  media  del  Deutero- 
nomio, hay  otra  serie  de  datos  que  parecen  favorecer  uno 
u  otro  de  los  extremos  aludidos;  y  de  hecho  se  han  abierto 
camino,  sucesivamente,  tanto  la  idea  de  un  antagonismo 
radical,  como  la  de  una  completa  convergencia  funcional 
entre  las  dos  Instituciones. 

Por  lo  que  a  antagonismo  se  refiere,  es  bien  sabido  que 
uno  de  los  temas  no  menos  notorios  de  la  predicación  pro- 
fética  (quizá  por  lo  abrupto  del  tono  y  el  énfasis  de  las 
fórmulas)  es  su  polémica  contra  las  diversas  Instituciones 
oficiales  israelitas,  singularmente  contra  el  Sacerdocio  y 
el  Culto.  Casi  sin  excepción,  los  grandes  Profetas  pre-exüi- 
cos  se  pronuncian  alguna  vez  enemigos  del  culto  sacrifi- 
cial, rendido  a  Yahvéh  en  los  Santuarios,  y  recriminan  al 
pueblo  que  se  congrega  para  servir  a  Yahvéh  con  cantos 
y  sacrificios  (1).  ¿Significa  esto  que  los  Profetas  condenan 
la  religión  sacrificial  y  todo  lo  que  ésta  lleva  consigo,  para 
sustituirla  por  otra  forma  religiosa  superior?  ¿Es  el  Pro- 
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feta  un  antagonista  del  Sacerdote?  ¿Qué  significa  y  cómo 
se  produce  esta  escisión  entre  las  Instituciones? 


#    ♦  ♦ 


Pero  si  volvemos  la  atención  a  otra  suerte  de  datos,  re- 
lativos también  al  Profetismo,  parece  hubiera  razón  para 
concluir  que  el  Profeta  es,  al  mismo  tiempo  que  Profeta  o 
en  cuanto  tal,  Sacerdote,  y  que  sus  funciones,  al  menos  en 
los  comienzos,  no  se  diferencian. 

Asi,  en  Moisés  se  encierran,  como  en  germen,  todas  las 
futuras  Instituciones  de  Israel.  El  es  el  Profeta  por  excelen- 
cia; pero,  al  mismo  tiempo,  aparece  como  Sacerdote  durante 
la  residencia  en  Cades.  La  tradición  le  hace  nacer  de  fami- 
lia levitica  (Ex.  2,  1),  los  levitas  son  su  gente  (Dt.  33,  8ss.) 
y  se  dicen  descendientes  de  Moisés  (Ju.  18,  30).  Sus  funcio- 
nes están  especialmente  en  el  campo  de  las  suertes,  del 
oráculo,  del  juicio  (Ex.  18,  13  ss.;  33,  7  ss.;  34,  29  ss.).  Pero 
éstas  eran  también  funciones  primarias  del  Sacerdocio  en 
el  período  antiguo :  el  kóhen  israelita,  como  el  k a h i n 
árabe,  tiene  por  especialidad  las  suertes  y  el  oráculo,  por 
donde  su  función  se  toca  con  la  del  Profeta.  Ambos  tie- 
nen un  poder  sagrado  especial,  una  fuerza  religiosa  con- 
natural, que  les  hace  aptos  para  mediar  entre  el  pueblo 
y  la  Divinidad.  El  profeta  está  también  en  contacto 
íntimo  con  los  sacrificios  y  el  culto.  Cuando  el  Deute- 
ronomio  define  el  Profeta  según  la  concepción  yahvista 
pura,  no  deja  de  hacer  mención  de  los  adivinos,  encanta- 
dores, nigromantes  y  magos,  a  los  que  el  pueblo  acudía  y 
que  el  verdadero  Prof  eta  debía  sustituir  y  suprimir  (Dt.  18, 
9  ss.).  Ello  indica  que  las  líneas  divisorias  entre  Profetismo 
y  Sacerdocio  son  en  un  principio  muy  imprecisas,  y  que  sus 
funciones  se  tocan. 

Pero  aún  más  adelante  encontramos  al  Profeta  Samuel 
en  estrecha  relación  con  el  Santuario  oficial  de  Silo;  allí 
"sirve"  delante  de  Yahvéh,  viste  el  Efod  y  custodia  el  Arca 
y  el  Santuario  (2).  A  lo  largo  de  su  vida  erige  altares 
(I  Sm.  7,  17),  bendice  el  sacrificio  (9,  13)  o  lo  ofrece  él  mis- 
mo (16,  2).  Samuel  está,  además,  en  relación  con  "grupos 
de  profetas"  que,  a  su  vez,  actúan  en  torno  a  los  lugares 
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de  culto,  acompañados  de  instrumentos  musicales  (10.  5  ss.; 
19,  18-24).  Más  allá  de  la  época  de  Samuel  reaparecen  estos 
grupos  de  profetas  con  el  nombre  nuevo  de  "hijos  de  los 
profetas",  como  una  contrapartida  de  los  profetas-sacerdo- 
tes de  Baal,  viviendo  comunitariamente  en  la  cercanía  de 
los  lugares  de  culto  (II  Re.  1,  ss.).  Estos  grupos  están,  de 
algún  modo,  bajo  la  dirección  de  Elias  y  Elíseo,  ambos,  por 
su  parte,  organizadores  de  sacrificios  y  actos  de  culto 
(I  Re.  18;  II  Re.  4,  18  ss.).  Jeremías  (1,  1)  y  Ezequíel  (1,  3) 
eran  Sacerdotes.  Los  "falsos  profetas"  aparecen  repetida- 
mente en  íntima  relación  con  los  Sacerdotes  en  el  Templo. 
Los  Profetas  post-exílicos  se  ocupan  intensamente  de  la 
reedificación  del  Templo  y  de  la  restauración  del  culto 
(Esd.  5,  1  ss.;  Zc.  8...). 

En  vista  de  éstos  y  otros  datos  semejantes,  es  inevitable 
el  preguntarse:  ¿es  el  Profeta  un  Sacerdote?  ¿Es  la  fun- 
ción del  Profeta  de  tal  naturaleza  que  haya  de  considerarse 
como  parte  integrante  del  culto  israelita?  ¿Cuál  es  el  sig- 
nificado religioso  de  estas  dos  Instituciones  en  la  Religión 
de  Israel? 

*    t  * 


Estos  sucesivos  interrogantes  de  sentido  contrario, 
formulados  sencillamente  a  la  luz  de  unos  pocos  datos  bí- 
blicos, constituyen  un  doble  problema  frente  a  la  aludida 
concepción  deuteronómica  del  Profetismo  y  Sacerdocio  co- 
mo dos  Instituciones  distintas  e  integrantes  en  la  Religión 
de  Israel. 

Este  doble  problema  da  lugar,  efectivamente,  a  través 
de  dos  Escuelas  exegéticas,  a  dos  concepciones  opuestas  de 
la  relación  entre  Profetismo  y  Sacerdocio.  La  una  los  ve 
(a  la  luz  de  los  datos  aludidos  y  en  virtud  de  una  deter- 
minada corriente  filosófica)  en  perfecto  antagonismo;  la 
otra  los  hace  convenir  en  una  mixtura  funcional,  sin  ape- 
nas margen  de  diferencia. 

Una  breve  exposición  de  estas  dos  concepciones  contra- 
rias ayudará  a  comprender  mejor  la  relación  entre  el  Pro- 
fetismo y  el  Sacerdocio  y  el  alcance  histórico-teológico  de 
su  estudio. 
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2. — DOS  POSICIONES  EXTREMAS 

a)    La  Escuela  histórico- crítica 

La  Escuela  histórico-crítica  vive  el  momento  de  mayor 
apogeo  al  final  del  siglo  xix,  pero  su  influjo  es  todavía 
bastante  profundo  en  los  primeros  decenios  de  este  siglo. 
Aun  cuando  parezca  contradecir  a  su  razón  de  "histórica", 
esta  Escuela  no  concede  la  importancia  y  el  margen  sufi- 
ciente en  la  vida  religiosa  al  Culto,  aspecto  el  más  noto- 
rio e  históricamente  probado  de  las  antiguas  Religiones. 
La  explicación  se  pudiera  hallar  en  la  deuda  que  la  Escuela 
histórico-crítica  paga  a  la  filosofía  heqeliana.  La  Huma- 
nidad, y  en  este  caso  el  pueblo  de  Israel,  se  muestra  some- 
tida — según  esta  filosofía —  a  un  proceso  de  evolución  que 
va  desde  un  estadio  naturista  (con  una  religión  popular 
cargada  de  concepciones  primitivas)  hasta  un  estadio  su- 
perior de  espiritualización,  en  que  el  idealismo  termina 
por  superar  la  concepción  inferior.  La  religión  popular  is- 
raelita, la  religión  cúltica,  representaría  el  estadio  primi- 
tivo de  dependencia  y  sujeción  a  una  concepción  religiosa 
naturista.  Con  el  surgir  del  Profetismo  nacería  una  nueva 
religión  — ética,  espiritual —  y  una  nueva  concepción  de 
los  deberes  morales  y  sociales  del  hombre.  Esta  nueva  re- 
ligión que  predican  los  Profetas,  sería  el  digno  esfuerzo  por 
suplantar  la  religión  ritualista  — externa,  inferior —  repre- 
sentada y  sostenida  por  el  Sacerdocio  (3). 

Esta  tesis,  aparte  de  su  base  filosófica,  se  apoya  en  la 
aludida  polémica  de  los  Profetas  contra  los  sacrif icios,  el 
culto  en  general  y  el  Sacerdocio.  Su  última  conclusión  es 
que  los  Profetas  condenan  in  toto,  en  sentido  absoluto,  el 
sistema  cultual,  para  sustituirlo  por  la  nueva  religión  ética 
y  espiritual  que  ellos  predican. 

En  consecuencia,  la  relación  entre  Profetismo  y  Sacer- 
docio es  la  de  un  absoluto  e  irreconciliable  antagonis- 
mo (4). 


La  reacción  contra  esta  tesis  fundamental  de  la  Escuela 
histórico-crítica  se  basa,  lógicamente,  en  una  revisión  exe- 
gética  de  las  supuestas  expresiones  "anticúlticas"  de  los 
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Profetas,  y  en  la  independización  de  la  exégesis  de  los  prin- 
cipios filosóficos  que  animan  la  Escuela  wellhausiana.  La 
conclusión  sintética  de  este  nuevo  análisis  es  que  los  Pro- 
fetas no  condenan  el  sistema  cultual,  ni  la  religión  oficial, 
ni  el  Sacerdocio;  los  Profetas  condenan  la  corrupción 
actual,  que  de  hecho  se  ha  introducido  en  la  práctica  reli- 
giosa; los  pecados  morales  y  sociales  del  pueblo  en  el  de- 
terminado momento  histórico;  la  ineficiencia  y  la  falta  de 
espíritu  de  todas  las  Instituciones  religiosas  y  civiles.  Es 
una  diagnosis,  una  denuncia  y  una  reprobación  de  su  esta- 
do actual;  no  una  condenación  del  "sistema"  y  de  las  Insti- 
tuciones mismas  (5). 

Pero  esta  reacción,  que  provoca  un  nuevo  estudio  de  los 
textos,  obedece,  a  su  vez,  a  nuevas  corrientes,  que  traen  con- 
sigo principios  y  métodos  nuevos.  Me  refiero  al  método 
exegético  introducido  por  la  "Escuela  histórico-religiosa". 
Frente  a  la  preocupación  analítico-crítica  de  la  Escuela 
wellhausiana,  adopta  la  nueva  Escuela  una  tendencia  sin- 
tético-constructiva.  El  estudio  comparado  de  las  Religiones 
juega  un  papel  decisivo  en  la  interpretación  del  fenómeno 
singular  de  cada  religión.  La  Religión  de  Israel  y  sus  múl- 
tiples fenómenos  e  Instituciones  se  interpretan  a  la  luz  de 
las  otras  Religiones  semíticas  contemporáneas.  Una  vez 
que  el  Culto  aparece  como  el  elemento  religioso  más  im- 
portante de  todas  las  antiguas  Religiones,  también  en 
Israel  debe  haber  tenido  esta  importancia  (6). 

Con  esto  entramos  en  una  atmósfera  nueva,  en  la  que 
la  relación  de  Profetismo  y  Sacerdocio  va  a  plantearse  en 
términos  completamente  diferentes. 

El  cambio  se  debe  a  la  revalorización  religiosa  del  Culto. 
Por  eso  se  puede  usar  el  término  de  "Escuela  cultualista" 
para  designar  la  nueva  orientación,  aunque  el  término  sea 
necesariamente  vago;  en  efecto,  no  especifica  los  diversos 
factores  que  entran  en  juego,  ni  tiene  en  cuenta  las  dife- 
rencias entre  los  autores  que  la  representan,  ni  opera  con 
una  idea  unívoca  de  "Culto"  y  "cúltico". 


INTRODUCCIÓN 


13 


b)    La  Escuela  cultualista 

Tentativas  de  una  reconstrucción  del  Culto  israelita 

Culto  ('abodáh;  leitürgía)  se  pudiera  definir, 
en  términos  generales,  como  el  "servicio  divino"  o  expre- 
sión sensible  de  la  vida  religiosa  de  una  comunidad,  hecha 
por  personas  autorizadas  en  forma,  lugar  y  tiempo  compe- 
tentes (7).  De  todos  estos  elementos,  el  más  difícil  de  pre- 
cisar es  la  "forma"  del  culto.  Los  datos  que  poseemos  (es- 
pecialmente sobre  el  antiguo  Israel)  son  enormemente  pre- 
carios. Los  sacrificios  constituían  la  parte  esencial  del  cul- 
to. Pero  es  indudable  que  en  el  acto  de  culto  entran  también 
en  juego  palabras,  voces,  cantos,  gestos,  postraciones,  dan- 
za, procesiones,  acciones,  por  las  cuales  la  comunidad  rinde 
honor,  da  gracias,  desagravia,  pide,  busca,  consulta  a  la 
Divinidad  (8) .  La  supuesta  literatura  litúrgica  (salmos,  him- 
nos, cantos...)  nos  informa  sólo  indirectamente  de  la  for- 
ma y  de  la  ocasión  en  la  que  es  ejecutada;  y  aún  esos  datos 
indirectos  pueden  ser  imágenes  literarias,  más  bien  que  re- 
flejo de  circunstancias  históricas  o  de  momentos  del  ri- 
tual (9). 

Esta  dificultad  de  valorar  el  margen  de  realidad  en  el 
lenguaje  poético,  es  ocasión  del  abuso  continuo  de  los  tér- 
minos "Culto"  y  "cúltico"  que,  en  realidad,  son  términos 
equívocos. 

La  Escuela  histórico-religiosa  se  ha  servido  de  la  his- 
toria comparada  de  las  Religiones  para  reconstruir  el  Ri- 
tual litúrgico  de  las  fiestas.  Elementos  originales  no  fal- 
tan en  estos  últimos  decenios,  en  que  se  ha  ahondado  sen- 
siblemente en  el  conocimiento  de  las  antiguas  Religiones 
orientales.  Sucesivos  hallazgos  arqueológicos  en  Egipto , 
Mesopotamia,  Siria  y  Fenicia  ofrecen  materiales  valiosos, 
que  permiten  el  planteamiento  del  problema  sobre  bases 
nuevas  y  más  seguras. 

Se  puede  decir  que,  en  lo  que  toca  a  Israel,  el  intento 
de  reconstruir  la  liturgia  festiva  se  ha  encaminado  a  buscar 
una  "ambientación"  religiosa  (Sitz  im  Leben)  para  los 
Salmos.  Suponiendo  que  los  Salmos  sean  piezas  compues- 
tas para  el  Culto  y  que  la  época  de  su  composición  se  pueda 
aproximadamente  determinar,  la  reconstrucción  de  su  "Sitz 
im  Leben"  hubiera  dado  la  clave  para  el  conocimiento  de 
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la  liturgia  de  Israel.  Pero  los  dos  aludidos  supuestos  no  han 
dejado  todavía  de  ser  un  problema  a  dilucidar. 

H.  Gunkel,  a  la  luz  de  la  liturgia  y  de  los  Salmos  babiló- 
nicos, y  a  través  de  un  serio  análisis  y  clasificación  de  los 
Salmos  bíblicos,  ha  llegado  a  reconstruir  una  serie  de  cir- 
cunstancias litúrgicas  (peregrinaciones,  fiestas  de  duelo, 
celebración  de  victorias,  fiesta  de  entronización,  cateque- 
sis...),  para  las  que  los  Salmos  habrían  sido  compuestos. 
O,  más  exactamente  que  compuestos  para  dichas  ocasiones 
litúrgicas,  los  Salmos  habrían  sido  compuestos  según  su 
esquema.  Es  decir,  Gunkel  admite  de  hecho  pocos  Salmos 
como  litúrgicos,  en  el  sentido  que,  si  bien  muchos  fueron 
compuestos  según  un  esquema  litúrgico  primitivo,  en  rea- 
lidad no  fueron  compuestos  con  miras  a  ser  ejecutados  en 
el  culto.  Y  la  explicación  es  ésta:  bajo  el  influjo  de  los 
Profetas  de  los  siglos  vm  y  vn  se  produce  un  estadio  de 
"espiritualización"  en  la  religión  de  Israel,  y  bajo  este  in- 
flujo nacen  sucesivamente  la  mayor  parte  de  los  Salmos, 
según  los  esquemas  litúrgicos  anteriores,  pero  "espirituali- 
zados" y  sin  destino  al  culto  (10).  Pese  a  su  nueva  orien- 
tación, no  se  oculta  aquí  la  dependencia  de  Gunkel  de  la 
Escuela  wellhausiana.  Su  intento  es  compaginar  la  forma- 
ción de  unos  Salmos  de  época  tardía  con  unos  esquemas 
litúrgicos  antiguos,  y  la  alta  "espiritualización"  de  aqué- 
llos con  la  primitiva  concepción  religiosa.  Y  lo  resuelve 
superponiendo  el  Profetismo  a  los  esquemas  litúrgicos. 

Pero  la  consecuencia  lógica  de  la  reconstrucción  gunke- 
liana  del  ambiente  litúrgico  la  saca  S.  Mowinckel. 

Los  Salmos  bíblicos  — piensa  el  exegeta  noruego —  nacie- 
ron, con  raras  excepciones,  del  Culto  y  para  el  Culto.  No 
son  una  mera  evocación  literaria  de  esquemas  litúrgicos 
antiguos,  sino  que  son  piezas  compuestas  actualmente  para 
el  culto  (11).  Esto  lleva  consigo  una  datación  más  antigua 
de  los  Salmos :  no  es  el  ritual  estereotipado  y  espiritualizado 
lo  que  sirve  de  base  para  los  Salmos;  los  Salmos  están  en 
función  del  ritual  vivo.  La  ocasión  litúrgica  con  la  que  Mo- 
winckel relaciona,  por  uno  u  otro  concepto,  la  mayor  parte 
de  los  Salmos,  es  la  fiesta  de  Entronización  de  Yahvéh,  cuya 
liturgia  sería  paralela  a  la  de  la  fiesta  de  Año  Nuevo  en  Ba- 
bilonia (12). 

Según  Mowinckel  todo  culto  contiene  dos  elementos: 
sacrificial  y  sacramental...  En  cuanto  el  Culto  resulta  de 
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estos  dos  elementos  y  contiene  discurso  y  réplica,  acción  y 
contra-acción,  se  produce  un  esquema  dramático  y  resulta 
un  drama  (13).  El  Culto  es,  pues,  un  drama  sacro,  que  se 
representa  en  el  día  festivo,  no  por  puro  juego  de  arte,  sino 
como  un  acto  que  tiene,  en  el  momento  en  que  se  representa, 
la  misma  eficacia  que  tuvieron  los  hechos  representados  en 
el  momento  en  que  ocurrieron.  No  importa  que  el  contenido 
de  la  representación  responda  a  algo  histórico  o  sea  mito; 
para  los  antiguos  no  hay  diferencia  (14).  Historia  o  Mito 
siguen  vivos  en  el  pueblo,  a  través  de  esta  representación 
que  los  perpetúa. 

A  esta  concepción  del  Culto  había  llegado  ya  el  célebre 
antropólogo  V.  Grónbech,  a  propósito  de  las  antiguas  reli- 
giones nórdicas,  y  S.  A.  Pallis  la  había  aplicado  al  ritual 
babilónico  (15). 

*    *  * 


Esto  introduce  de  lleno  en  la  teoría  del  Mito  y  Ritual, 
cuyos  principios  laten  ya  en  los  estudios  últimamente  men- 
cionados. 

El  interés  por  el  estudio  de  las  Religiones  orientales  au- 
menta al  ritmo  de  los  descubrimientos.  Se  suceden  nuevos 
estudios  sobre  la  liturgia  babilónica,  sobre  el  ritual  de  la 
fiesta  de  Año  Nuevo  y  Entronización  de  Marduk,  en  las  que 
se  ve  un  paralelo  de  las  fiestas  y  ritual  israelita  (16).  Si  en 
Babilionia  — se  piensa —  el  Culto  es  el  exponente  más  real 
de  la  vida  religiosa,  la  "vida  real"  de  Israel  habrá  también 
de  buscarse  en  la  reconstrucción  de  su  Culto. 

El  estudio  sistemático  de  los  elementos  comunes  de  Folk- 
lore, Mito  y  Culto  en  estas  antiguas  Religiones  es  uno  de 
los  objetivos  de  la  Escuela  del  Mito  y  Ritual.  Su  nombre 
está  ligado  a  los  estudios  de  S.  H.  Hooke  y  de  Th.  H.  Gas- 
ter  (17),  pero  sus  principios  y  su  metodología  han  sido  adop- 
tados por  numerosos  especialistas  de  la  religión  de  Israel 
y  del  Oriente  antiguo  en  general. 

La  tesis  básica  de  la  Escuela  del  Mito  y  Ritual  es  que 
las  diversas  Religiones  de  los  Pueblos  que  van  del  Nilo  al 
Eufrates,  comprendida  la  de  Israel,  tienen  un  esquema  ri- 
tual y  unos  mitos  primitivos  comunes.  Las  ideas  principa- 
les que  componen  este  esquema  (pattern),  son  la  idea  de  la 
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"renovación  de  la  vida"  en  una  fiesta  que  se  repite  cada 
año,  la  simbolización  en  ella  de  los  "sagrados  desposorios", 
la  idea  de  la  "divina  realeza"  o  del  Rey  en  función  de  la 
Divinidad  en  medio  del  pueblo,  etc.  El  ritual  de  esa  fiesta 
anual  incluye  la  representación  dramática  de  los  Mitos  co- 
munes, que,  a  su  vez,  se  habían  formado  ya  para  ser  repre- 
sentados en  ese  ritual.  Esa  fiesta  anual  absorbe  práctica- 
mente todas  las  otras  fiestas.  Es  la  fiesta  del  Año  Nuevo  o  la 
fiesta  de  Entronización  (18). 

La  aplicación  sistemática  de  este  esquema  común  a  la 
Religión  de  Israel  se  debe  fundamentalmente  a  la  llamada 
Escuela  escandinava.  No  obstante  sus  diferencias  en  puntos 
de  vista  concretos  y  en  problemas  determinados,  un  buen 
número  de  especialistas  nórdicos  de  Historia  de  las  Reli- 
giones y  de  Antiguo  Testamento,  adoptan  en  sus  estudios 
la  metodología  que  se  ha  venido  a  llamar  del  "Patternismo" 
(pattern).  Ella  consiste  en  aplicar  al  estudio  de  cada  reli- 
gión singular  la  serie  de  elementos  y  esquemas  comunes, 
que  se  espera  recurran  en  cada  una  de  estas  Religiones  afi- 
nes. La  aplicación  de  esta  metodología  al  AT.  ha  planteado 
una  problemática  nueva.  Ello  se  puede  ver  en  algunos  de 
los  estudios  más  recientes  sobre  los  Salmos,  sobre  el  "Mesia- 
nismo",  sobre  la  Historia  bíblica  y  sobre  los  Profetas  de 
Israel  (19). 


El  Profetismo  cúltico 

Entre  los  diversos  temas  que  la  revalorización  del  Culto 
ha  puesto  de  actualidad  (reconstrucción  del  ritual,  natura- 
leza del  acto  cúltico,  literatura  litúrgica,  configuración  de 
la  historia  a  servicio  del  ritual,  influjo  del  Culto  en  la  for- 
mación y  transmisión  del  AT.),  nos  interesa  singularmente 
en  este  estudio  lo  que  al  Profetismo  se  refiere;  es  decir,  el 
tema  del  Profetismo  cúltico. 

En  las  páginas  precedentes  se  ha  aludido  a  la  reacción 
contra  la  Escuela  wellhausiana,  en  lo  que  se  refiere  a  anta- 
gonismo entre  Profetismo  y  Sacerdocio.  Con  esta  reacción 
se  estaba  buscando  una  postura  de  equilibrio  entre  las  dos 
Instituciones,  y,  con  ello,  entre  dos  formas  de  "religión"  hi- 
potéticamente antagónicas  (20). 

Otra  vía  de  equilibrio  es  el  acentuar  la  presencia  simul- 
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tánea  de  Profetas  y  Sacerdotes  en  los  lugares  de  Culto.  Ya 
en  1914  G.  Hólscher  llama  la  atención  sobre  la  presencia  de 
ciertas  clases  de  Profetas  en  los  Santuarios,  con  los  Sacer- 
dotes (21).  Pocos  años  más  tarde,  el  profesor  S.  Mowinckel 
eleva  a  tesis  la  idea  del  Profetismo  cúltico. 

S.  Mowinckel  no  llega  a  la  idea  de  los  Profetas  "cúlti- 
cos"  a  través  de  un  estudio  directo  del  Profetismo,  sino  con 
motivo  de  sus  trabajos  sobre  los  Salmos  y  su  "ambienta- 
ción".  Pero  no  por  eso  sus  conclusiones  son  menos  suges- 
tivas para  una  nueva  interpretación  del  Profetismo. 

Habiendo  sido  compuestos  actualmente  para  el  Culto, 
los  mismos  Salmos  ofrecen — según  Mowinckel — los  mejo- 
res elementos  para  la  reconstrucción  de  la  liturgia.  Y  uno 
de  los  datos  que  los  Salmos  ofrecen,  es  que  en  el  ritual  del 
día  festivo  hay  un  puesto  reservado  al  Profeta.  En  efecto, 
un  buen  número  de  Salmos  (60;  75;  82;  110...)  contienen  un 
elemento  prof ético,  es  decir,  un  oráculo:  Yahvéh  habla  en 
primera  persona,  como  lo  hace  habitulamente  por  medio 
del  Profeta.  Esto  no  se  explica  — piensa  Mowinckel —  por 
una  mera  imitación  del  estilo  profético  por  parte  del  Sal- 
mista (como  cree  Gunkel).  Esa  forma  prof  ética  del  Salmo 
responde  a  una  "realidad  cúltica" :  una  persona  dotada  del 
don  profético,  transmite  una  respuesta  divina  a  una  deter- 
minada pregunta  de  la  comunidad  litúrgica  o  de  uno  de  sus 
miembros  (22). 

Esto  coincide  perfectamente  con  la  idea  del  Culto  como 
un  drama  sacro,  compuesto  de  elemento  sacrificial  y  ele- 
mento sacramental.  "De  alguna  manera  hay  en  todo  culto 
lo  sacramental,  lo  profético"  (23).  Hay  una  parte  oral  o  un 
elemento  oracular,  que  no  cualquiera  puede  pronunciar, 
sino  que  está  reservado  al  Profeta,  en  cuanto  que  el  Profeta 
dispone  de  una  fuerza  especial  para  hablar  en  nombre  de 
Dios  (24).  Por  eso  es  indudable  que  en  la  liturgia  hay  un 
servicio  de  "Profetas  cúlticos  especiales"  (25). 

Esta  idea,  deducida  de  los  Salmos,  encuentra  eco  — se- 
gún Mowinckel —  en  los  datos  de  los  libros  históricos  sobre 
los  Profetas. 

En  efecto,  piensa  Mowinckel,  "el  Vidente  del  AT.  es,  al 
mismo  tiempo,  Sacerdote"  (26).  El  representante  típico  del 
Vidente-Sacerdote  es  Samuel.  El  dato  de  I  Sm.  3,21,  que  le 
hace  Profeta,  no  es  original.  La  historia  de  su  juventud  le 
supone  Sacerdote,  sucesor  de  los  infieles  Elidas :  del  mismo 
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modo,  le  suponen  Sacerdote  otros  lugares,  en  que  se  afirma 
que  bendice  u  ofrece  sacrificios  (I  Sm.  9;  13,7  ss.);  Samuel, 
como  Moisés,  es  un  Vidente-Sacerdote  (27).  Cuando  el  Vi- 
dente desaparece,  el  Sacerdocio  se  queda  con  la  facultad  de 
poder  dar  a  conocer  la  voluntad  de  Yahvéh,  de  que  antes 
disponía  el  Vidente-Sacerdote,  mientras  el  Nabi\  sucesor 
del  Vidente,  perpetúa  la  íntima  relación  de  su  predecesor 
con  el  Culto  y  el  Sacerdocio.  "Por  eso  más  tarde  es  frecuen- 
te encontrar  a  Sacerdote  y  Profeta  unidos  en  una  persona 
(Jeremías,  Ezequiel)"  (28). 

Los  NébVim,  de  suyo  distintos  del  Sacerdote  desde  su 
origen,  toman  parte,  en  transporte  extático,  en  las  reunio- 
nes litúrgicas,  en  estrecha  relación  con  el  Sacerdocio;  algo 
así  como  los  Levitas-cantores  que  aparecen  más  tarde  (29). 
Precisamente  cuando,  después  del  destierro,  todos  los  Sacer- 
dotes debían  ser  Levitas,  los  NebVim  son  englobados  en  el 
grupo  de  los  Cantores,  como  se  ve  por  I  Cro.  15,22.27; 
"entonces  son  en  primer  lugar  cantores  y  en  segundo  lugar 
hombres  dotados  del  don  prof  ético"  (30).  Lentamente  la 
Institución  de  la  profecía  cúltica  se  va  extinguiendo  y  en- 
tonces, para  sustituir  a  los  Profetas  cúlticos,  se  cantan  los 
Salmos  prof  éticos  (31). 

La  misión  concreta  del  Profeta  en  el  Culto  era,  por 
tanto,  pronunciar  oráculos  en  nombre  de  Yahvéh.  Como 
aun  se  puede  ver  a  través  de  los  Salmos,  su  voz  autorizada 
se  hacía  oír,  junto  con  el  canto  y  la  música,  en  medio  de 
la  reunión  litúrgica  (32). 

Mowinckel  distingue  a  los  Nebí'im  populares,  que  son  los 
Profetas  cúlticos,  de  los  grandes  Profetas  (33).  Con  todo, 
Joel  y  Habacuc  serían  también  Profetas  cúlticos  (34). 

Los  escritos  de  estos  dos  Profetas  y  fragmentos  de  otros 
libros  proféticos  son  reexaminados,  a  raíz  de  la  teoría  de 
Mowinckel,  en  función  de  "piezas  litúrgicas".  Este  géne- 
ro tendría  una  explicación  semejante  a  la  de  los  Salmos 
"oraculares",  pero  en  sentido  inverso.  Los  Salmos  habían 
inducido,  a  través  de  su  estilo  oracular,  a  unir  al  Profeta 
con  el  Culto;  los  mencionados  escritos  proféticos,  por  el 
contrario,  se  demuestran  litúrgicos  por  su  estilo  sálmico. 
Gunkel  había  propuesto,  como  explicación  de  este  fenómeno, 
que  los  Profetas  adoptan  "formas  estilísticas"  de  la  liturgia 
para  presentar  su  mensaje.  Introduciendo  la  categoría  de 
"liturgias  proféticas"  entre  los  Géneros  de  los  Salmos,  ana- 
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liza  a  la  luz  de  esta  idea  el  cap.  33  de  Isaías  y  el  final  del 
libro  de  Miqueas  (35). 

Pero,  lo  mismo  que  en  el  caso  de  los  Salmos,  esta  expli- 
cación de  mera  imitación  de  formas,  aparece  a  Mowinckel 
y  a  otros  especialistas  insuficiente,  y  hacen  de  las  presun- 
tas "liturgias  proféticas"  auténtica  literatura  litúrgica;  es 
decir,  estos  escritos  proféticos  serían  piezas  escritas  para  el 
Culto;  leyendo  entre  líneas,  se  podría  reconstruir  el  ritual 
de  la  fiesta  para  la  que  habrían  sido  escritas. 

A  la  luz  de  esta  hipótesis  se  reexaminan,  efectivamente, 
los  libros  de  Nahum,  que  es  considerado  como  el  "libretto" 
de  la  celebración  de  la  caída  de  Nínive  (36);  el  libro  de 
Habacuc,  liturgia  de  una  fiesta  de  Jerusalén  (37);  y  del  mis- 
mo modo  Joel,  diversas  partes  de  Isaías,  entre  las  cuales 
todo  el  Segundo  Isaías  y  otras  partes  menores  de  la  litera- 
tura prof ética  (38). 

*    *  * 


Pero,  dejando  aparte  este  aspecto  "literario"  del  Profe- 
tismo  cúltico,  y  volviendo  al  aspecto  histórico,  encontramos 
una  ulterior  aplicación  de  la  tesis  de  Mowinckel  en  un 
estudio  de  Junker  sobre  el  Profeta  y  Vidente  (39). 

H.  Junker  escribió  su  libro,  en  tantos  puntos  precioso, 
en  el  año  1927.  (No  sé  si  en  todos  sus  puntos  de  vista  sigue 
siendo  caro  al  autor;  si  en  alguno  hubiera  de  criticarle,  no 
es  sin  un  profundo  respeto,  el  mismo  que  profeso  a  otros 
maestros  criticados,  cuyo  pensamiento  exacto  tal  vez  no 
haya  llegado  a  penetrar.) 

Una  buena  parte  de  su  estudio  está  dedicada  al  aspecto 
cúltico  de  los  antiguos  NébVím.  En  el  fondo  reaparece  la 
tesis  de  Mowinckel;  pero  Junker  hace  un  estudio  más  di- 
recto. 

La  canción  religiosa  y  la  danza  sagrada  son,  en  el  aná- 
lisis de  Junker,  actividades  íntimamente  relacionadas  con 
el  Culto  (40).  Ahora  bien,  se  da  el  caso  de  que  la  vez  pri- 
mera que  aparece  un  grupo  de  Nebi'im  "como  una  profesión 
especial",  es  precisamente  de  regreso  de  un  lugar  de  culto 
y  con  acompañamiento  de  instrumentos  musicales;  se  supo- 
ne que  "han  tomado  parte  en  la  fiesta  allí  celebrada"  (41). 
La  música  lograba  excitar  el  sentimiento  religioso,  pero 
singularmente  "servía  de  acompañamiento  a  los  cantos  re- 
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ligiosos  entonados  por  los  Nebi'im"  (42).  Aunque  la  inter- 
vención de  estos  Nebi'im  de  la  época  de  Samuel  no  tenga 
el  aspecto  litúrgico  ordenado,  que  adquirirán  más  tarde 
los  Coros  del  Templo,  hay  razón  para  explicar  su  actividad 
a  base  del  canto  religioso  (43).  "En  el  ámbito  de  la  fiesta 
religiosa  se  formó,  pues,  ya  desde  antiguo,  una  auténtica 
profesión,  cuya  misión  era  contribuir  de  una  manera  espe- 
cial a  dicha  fiesta,  concretamente  en  cuanto  se  referia  a  la 
canción  cúltica,  acompañada  de  música  y  danza  sacra"  (44). 

La  conexión  de  los  Nebi'im  con  el  Culto  consta,  ade- 
más, por  su  evidente  paralelismo  con  los  Profetas-Sacerdo- 
tes de  Baal,  en  I  Re.  18;  "de  esta  narración  podemos  con- 
cluir que  las  agrupaciones  proféticas  formaban  también 
en  Israel  una  especie  de  personal  del  culto"  (45). 

El  Profeta  es  — prosigue  Junker —  un  "mensajero"  (Ver- 
künder)  en  el  acto  cúltico.  El  término  podía  tener  en  prin- 
cipio un  doble  sentido:  el  de  "pregonar"  las  alabanzas  di- 
vinas en  nombre  de  la  comunidad  y  el  de  "hablar"  a  ésta 
en  nombre  de  Dios,  "anunciándole  la  promesa  de  bendi- 
ción, la  verificación  de  sus  peticiones  y  el  perdón  de  los 
pecados"  (46).  Esto  lo  confirman  los  Salmos  (47),  de  los  que 
se  concluye,  además,  que,  "no  sólo  en  ocasiones  extraordi- 
narias surgen  en  el  Culto  israelita  Profetas,  sino  que  son 
un  fenómeno  ordinario  y  regular  del  mismo"  (48). 

Más  recientemente  ofrece  A.  R.  Johnson  puntos  de  vista 
nuevos  sobre  el  tema. 

A.  R.  Johnson  hace  un  estudio  de  los  Profetas  de  Israel 
en  su  relación  con  el  Culto,  sin  la  preocupación  de  que  su 
tesis  sirva  de  confirmación  de  los  esquemas  de  la  Escuela 
del  Mito  y  Ritual.  El  suyo  es  un  trabajo  bíblico,  hecho  en 
servicio  de  la  Religión  de  Israel  y  no  en  función  del  Ritual 
e  Ideología  pan-oriental. 

La  tesis  de  Johnson  es  que  en  los  Santuarios  locales,  y  es- 
pecialmente en  el  Templo  de  Jerusalén,  los  Profetas  forman 
parte  activa  del  personal  del  Culto  al  lado  de  los  Sacerdotes, 
con  una  doble  función:  hablar  en  nombre  de  Yahvéh  de- 
lante del  pueblo  e  interceder  por  el  pueblo  delante  de 
Yahvéh  (49). 

En  primer  lugar  el  Vidente,  representado  en  la  persona 
de  Samuel,  es  un  hombre  al  que  se  va  a  consultar,  porque 
tiene  un  extraordinario  y  divino  poder;  pero,  al  mismo 
tiempo,  es  un  hombre  que  tiene  el  cargo  de  sacrificar  en  el 
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"alto  sagrado";  de  donde  "es  obvio  que  el  Vidente  era  un 
especialista  cúltico,  íntimamente  relacionado  con  el  San- 
tuario" (50).  Así  mismo  otros  Videntes,  como  Gad  y  Na- 
tán, aparecen  relacionados  con  el  Culto,  en  cuanto  que 
ordenan  a  David  ofrecer  sacrificios  o  disponen  con  él  el 
sistema  del  servicio  musical  del  Templo  (51). 

También  los  NebVím  — prosigue  Johnson —  o  los  gru- 
pos proféticos  del  tiempo  de  Samuel  y  los  "hijos  de  los  pro- 
fetas" de  época  posterior,  gozan  de  un  poder  especial  para 
la  "consulta".  Por  medio  de  diversos  excitantes  entran  en 
un  estado  como  de  posesión  del  r  ü  a  h  de  Yahvéh,  en  que 
se  facilita  la  mediación  (52).  Y  así  el  Nabi',  lo  mismo  que 
el  Vidente  y  el  Sacerdote,  recibe  consultas  sobre  dirección 
oracular  y  está  en  íntima  relación  con  el  Culto  y  el  San- 
tuario (53).  Estas  consultas  le  vienen,  efectivamente,  en 
días  festivos  (II  Re.  4,23),  lo  cual  "es  suficiente  para  probar 
que  el  Profeta  estaba  relacionado  con  el  Santuario"  (54). 
Elias,  ejemplo  típico  de  Nabi',  en  contienda  con  los  Profe- 
tas-Sacerdotes de  Baal,  "representa  una  escena  sacrificial 
en  uno  de  los  muchos  Santuarios,  en  que  el  altar  de  Yahvéh 
había  sido  destruido"  (55).  El  hecho  mismo  de  que  los  Pro- 
fetas de  Baal  formen  parte  del  personal  cúltico  de  su  dios, 
hace  suponer  que  también  los  Profetas  de  Yahvéh  "estu- 
vieran adscritos,  permanente  o  temporalmente,  a  los  diver- 
sos Santuarios  del  país"  (56). 

Los  llamados  "falsos  profetas"  — piensa  Johnson —  no 
son  recriminados  por  el  hecho  de  practicar  la  adivinación. 
La  polémica  de  los  grandes  Profetas  se  dirige  contra  el  abu- 
so de  la  misma,  pues,  de  suyo,  la  adivinación,  "al  menos 
durante  el  período  monárquico,  era  reconocida  como  una 
rama  autorizada  de  la  actividad  prof ética"  (57).  Estos  Pro- 
fetas adivinos  están  en  la  misma  línea  que  los  Sacerdotes, 
que  guían  por  medio  de  respuestas  oraculares  (58).  Existía, 
pues,  según  testimonio  de  los  Profetas  clásicos,  "un  cuerpo 
de  especialistas  de  la  consulta,  cuya  misión  era  hablar  au- 
torizadamente en  nombre  de  Yahvéh"  (59).  De  aquí  que, 
considerando  a  los  Profetas  en  relación  con  el  Templo  de 
Jerusalén,  "se  encuentra  una  prueba  irresistible  de  que  for- 
maban parte  vital  del  personal  del  Culto"  (60).  Si,  en  efecto, 
se  piensa  en  el  dato  de  Jer.  26,  "es  difícil  ver  cómo  se  puede 
resistir  a  la  conclusión  de  que  los  Profetas,  en  no  menor  gra- 
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do  que  los  Sacerdotes,  estaban  oficialmente  relacionados 
con  el  Culto  del  Templo"  (61). 

Johnson  evita  la  cuestión  de  si  los  grandes  Profetas 
pertenecían  también  al  personal  cúltico;  cierto,  se  pronun- 
cia afirmativamente  en  cuanto  a  los  últimos  Profetas: 
"cualquiera  que  haya  podido  ser  la  posición  en  lo  que  res- 
pecta a  los  primeros  Profetas  canónicos,  no  puede  dudar- 
se que  Ageo  y  Zacarías,  por  ejemplo,  no  eran  personas  in- 
dependientes, sino  miembros  de  una  determinada  com- 
pañía de  Profetas  asociados  al  Culto  de  Jerusalén'*  (62). 

Después  de  la  catástrofe  de  Jerusalén  se  inicia  el  proce- 
so de  desaparición  del  Profetismo,  debido  al  fracaso  de  la 
profecía  del  Salóm,  y  los  grupos  proféticos  se  convierten  en 
los  Coros  del  Templo,  de  que  habla  el  Código  Sacerdotal  y 
el  libro  de  las  Crónicas  (63). 

"Así,  para  resumir  — concluye  Johnson — ,  existen  prue- 
bas suficientes  en  los  testimonios  más  definidamente  his- 
tóricos del  AT.  para  mostrar  que  durante  el  período  monár- 
quico (y,  en  cierta  medida,  hasta  dos  siglos  más  tarde),  el 
Profeta  era  una  figura  importante  entre  el  personal  del 
Culto,  particularmente  del  Templo  de  Jerusalén"  (64). 

A.  Haldar  representa  la  posición  más  extrema  en  la  teo- 
ría del  Profetismo  cúltico,  en  cuanto  que,  según  su  pare- 
cer, también  los  Profetas  clásicos,  sin  excepción,  pertene- 
cen a  las  asociaciones  proféticas  y,  por  lo  mismo,  son  "Pro- 
fetas cúlticos"  como  los  Nebí'im.  Y  otro  tema  fundamental 
del  estudio  de  Haldar  es  que  el  fenómeno  del  Profetismo  is- 
raelita no  es,  de  ninguna  manera,  singular,  sino  una  mani- 
festación más  del  fenómeno  común  de  todas  las  Religiones 
vecinas  del  Medio  Oriente;  en  consecuencia,  la  interpreta- 
ción del  Profetismo  israelita  es  sólo  posible  a  la  luz  y  por 
comparación  con  el  fenómeno  profético  general. 

En  la  tesis  de  Haldar  hay  dos  estadios,  a  través  de  los 
cuales  se  llega  al  resultado  final:  primero,  todos  los  Profe- 
tas forman  parte  de  Asociaciones;  segundo,  la  función  de 
estas  Asociaciones  es  una  función  cúltica,  como  la  de  las 
Asociaciones  sacerdotales. 

El  análisis  fenomenológico  de  Haldar  se  detiene  suce- 
sivamente en  la  religión  de  Mesopotamia,  de  Fenicia,  de 
Ugarit  y  de  la  Arabia  preislámica.  Forzosamente  es  un  aná- 
lisis superficial  de  los  fenómenos  real  o  sólo  aparentemente 
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comunes,  sin  otro  resultado  que  el  de  unos  esquemas  ge- 
nerales al  servicio  de  la  teoría  mítico-cúltica. 

En  la  antigua  religión  de  Sumero-Accad  — comienza  Hal- 
dar —  hay  una  clase  de  Sacerdotes  llamados  b  á  r  ú  (de  la 
raíz  acádica  que  significa  "ver",  de  donde  "vidente"),  cuya 
misión  es  hacer  conocer  la  voluntad  de  los  dioses  y  el  fu- 
turo, mediante  oráculos  obtenidos  por  la  adivinación  e  ins- 
pección sacrificial;  estos  mismos  Sacerdotes  participan,  por 
otra  parte,  en  ritos  de  carácter  extático.  Por  consiguiente, 
su  función  no  es  una,  sino  que  poseen  acumulación  de  fun- 
ciones (65). 

Al  lado  de  ésta  hay  otra  clase  de  Sacerdotes  m  a  h  h  ü  , 
cuya  especialidad  primaria  es  el  éxtasis  (66) ;  pero  tampoco 
es  ésta  su  única  actividad,  sino  que  secundariamente  inter- 
pretan los  sueños,  etc.,  como  los  primeros.  En  consecuen- 
cia, la  diferencia  entre  Sacerdotes-videntes  y  Sacerdotes- 
extáticos  es  mínima,  en  cuanto  que  coinciden  en  sus  fun- 
ciones (67).  Ambas  clases  forman  asociaciones  bajo  la  di- 
rección de  un  leader,  que  es  el  Rey  (68). 

Entre  los  Semitas  ñor- occidentales  observa  Haldar  se- 
mejante fenómeno.  Si  bien  en  teoría  son  diferentes  las  fun- 
ciones del  que  imparte  oráculos  obtenidos  por  medio  de  la 
adivinación  y  las  del  extático,  en  la  práctica,  el  ejercicio  de 
funciones  se  mezcla,  produciéndose  acumulación  de  fun- 
ciones. Y  así  "el  kóhen  es  al  mismo  tiempo  extático  y  el 
n  a  b  i '  imparte  oráculos  obtenidos  por  medios  mecáni- 
cos" (69).  En  cuanto  a  organización,  se  encuentran  aquí  las 
mismas  Asociaciones  que  en  Sumero-Accad,  y  el  mismo  fe- 
nómeno del  leader,  conocido  en  Ugarit  como  el  r b  khnm 
y  el  r b  nkdm  (70). 

Los  Arabes  pre-islámicos  tienen,  a  su  vez,  el  k  á  h  i  n  y 
el  s  á  d  i  n ,  que  imparten  oráculos  y  al  mismo  tiempo  es- 
tán en  conexión  con  el  Culto  como  Sacerdotes  (71). 

En  Israel,  razona  Haldar,  debemos  encontrar  este  mis- 
mo esquema,  puesto  que  es  el  esquema  común.  El  Profeta, 
lejos  de  oponerse  al  Culto,  toma  parte  en  él.  Su  función 
primaria  es  dar  oráculos,  ordinariamente  en  estado  extáti- 
co. El  éxtasis  es  característico  del  Profeta,  y  todos  los  Pro- 
fetas son  extáticos.  La  distinción  entre  Nebi'ím  poseídos 
del  r  ú  a  h  y  Profetas  portadores  de  d  á  b  á  r  (Mowinckel)  es 
inexacta  (72) :  también  los  grandes  Profetas  son  extáticos 
como  los  Nebi'im  y  su  función  es  dar  oráculos,  como  ellos, 
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en  estado  extático  (73).  Ahora  bien,  la  conexión  de  todos. 
Profetas  y  Nebi'im,  con  el  culto,  se  deduce  de  que  el  éxtasis 
se  produce  por  medio  de  música  y  danza  sacra  en  el  culto, 
y  en  este  preciso  marco  es  en  donde  pronuncian  sus  orácu- 
los (74).  En  cuanto  estos  oráculos  proceden,  no  de  estado 
extático,  sino  de  observación  clel  ornen  y  de  las  víctimas 
sacrificiales,  el  intermediario  es  el  "Vidente",  el  cual  está, 
por  lo  mismo,  también  en  relación  con  el  culto  (75).  El  Pro- 
feta es,  además,  la  persona  apta  para  pronunciar  en  la 
reunión  litúrgica  los  textos,  en  que  hay  pasajes  oracula- 
res (76).  De  esta  manera  Nebi'im  y  Profetas  clásicos,  sin 
distinción  alguna,  son  funcionarios  del  culto  como  los 
Sacerdotes. 

Por  su  parte,  los  Sacerdotes  tienen  como  función  pri- 
maria la  adivinación  y  la  consulta  por  medios  mecánicos. 
Tóráh  y  miSpát  son  dos  términos  sinónimos  con  que 
se  designan  los  oráculos  sacerdotales.  Ambos  términos  son 
equivalentes  con  d  á  b  á  r,  el  término  que  designa  los  orácu- 
los prof éticos  (77).  Como  conocedores  del  futuro  los  Sacer- 
dotes son  también  idénticos  al  "Vidente".  Sacerdotes  y  Pro- 
fetas son  consultados  antes  de  las  expediciones  militares,  e 
influyen  en  la  suerte  de  los  acontecimientos  por  medio  de 
maldiciones  o  de  cantos  de  victoria  (78). 

En  cuanto  a  la  organización,  prosigue  Haldar,  también 
en  Israel  Profetas  y  Sacerdotes  forman  Asociaciones  bajo 
la  dirección  de  un  leader.  El  Sacerdocio  se  dice  haber  sido 
fundado  por  Moisés,  como  los  Sacerdotes  b  á  r  ü  por  el 
Rey  Enmeduranki;  ambos  son  fundadores  de  Asociaciones 
en  el  ámbito  de  una  ideología  real  común;  Moisés  es  tam- 
bién un  leader  de  Sacerdotes  y  un  Rey  deificado  (79).  Los 
ritos  de  iniciación,  purificación  y  consagración,  son  comu- 
nes a  Israel  y  a  los  restantes  Semitas  (80).  Las  Asociacio- 
nes de  Profetas  tienen  también  un  leader,  como  muestran 
las  relaciones  de  David  con  Natán  y  de  Acab  y  Josafat  con 
sus  Profetas  (81). 

El  Antiguo  Testamento  llama  a  las  Asociaciones  sacer- 
dotales m  i  §  p  a  h  ó  t  (familia,  gens) ;  en  cambio,  b  a  y  t 
tiene  un  sentido  más  amplio  y  abarca  a  todas  las  familias 
de  Levitas  o  a  todos  los  Profetas  (Zc.  12,  12)  (82).  En  la  idea 
de  Haldar.  las  expresiones  "hijos  de  Leví"  e  "hijos  de  los 
Profetas"  responden  a  una  ideología  de  asociación;  "confor- 
me al  modo  semítico  de  hablar,  b  e  n  se  usa  para  señalar  al 
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Sacerdote  o  al  Profeta  individual  en  cuanto  miembro  de  la 
Asociación"  (83).  En  resumen,  los  miembros  individuales 
de  la  Asociación  en  relación  con  la  comunidad  se  llaman 
"hijos",  en  relación  de  unos  con  otros,  "hermanos",  y  el 
leader  de  todos,  "padre".  "Las  Asociaciones  son  concebidas 
como  familias  o  clanes,  procedentes  de  un  fundador  mítico, 
descrito  en  todas  las  latitudes  como  rey  Sagrado"  (84).  De 
esta  manera  ensambla  Haldar  las  Asociaciones  de  Profe- 
tas y  de  Sacerdotes  de  Israel  en  el  esquema  mítico-cúltico. 
que  une  a  todos  los  pueblos  del  Oriente  antiguo,  y  en  el 
tópico  común  de  la  "ideología  real"  (85). 

*    *  * 

Una  crítica  de  la  teoría  del  Profetismo  cúltico  no  puede 
enjuiciar  unívocamente  estos  diversos  estudios  que  la  pro- 
ponen. Dentro  de  una  idea  común,  difieren  profundamente 
unos  de  otros  en  sus  puntos  de  partida,  en  su  método  y  en 
el  volumen  de  sus  conclusiones. 

Mowinckel  busca  resolver  el  problema  de  los  Salmos  y 
el  culto;  con  un  puesto  para  los  Nebi'im  en  el  ámbito  del 
Ritual,  los  Salmos  oraculares  adquieren  un  sentido  actual 
en  el  drama  sacro  del  culto,  que,  a  su  vez,  gana  en  profun- 
didad e  importancia;  los  libros  históricos  confirman  esta 
función  de  los  Nebi'im. 

Junker  se  propone  definir  la  función  religiosa  de  los 
Nebi'im,  y  encuentra  en  la  idea  de  Mowinckel  una  línea 
sugestiva;  como  él,  se  sirve  en  gran  parte  de  los  Salmos 
como  base  de  argumentación,  y  concluye  que  su  función 
se  relaciona  con  la  música  y  la  danza  sacra  en  los  San- 
tuarios. 

Johnson  extiende  el  área  de  aplicación  de  la  teoría  a  los 
"falsos  profetas";  valora  la  adivinación  como  su  función 
legítima  y  concluye  que  la  institución  de  los  Nebi'im  tiene 
una  función  cúltica  en  los  Santuarios  locales  y  en  el  Templo 
de  Jerusalén. 

Haldar,  con  el  método  comparativo  de  las  Religiones  y 
con  los  esquemas  de  la  teoría  mítico-cúltica,  desatiende  toda 
frontera  religiosa  y  todo  matiz  entre  unas  y  otras  clases 
de  Profetas.  Desde  un  plano  puramente  fenomenológico. 
deduce  unas  conclusiones  superficiales,  según  las  cuales  el 
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Profetismo  israelita  es  una  manifestación  del  cuerpo  de 
adivinos  extáticos,  común  a  todas  las  Religiones  Semitas. 

La  crítica  de  la  teoría  tiene  sobre  todo  a  la  vista  la 
metodología  inadecuada,  la  argumentación  débil  y  las  con- 
clusiones desmedidas  de  Haldar.  Y  al  hablar  de  "crítica" 
me  refiero  a  autores  diversos,  que  han  reaccionado  en  con- 
tra de  la  teoría:  H.  H.  Rowley,  O.  Plóger,  E.  J.  Young, 
J.  Lindblom,  E.  Sjóberg,  P.  Saydon,  etc.  (86).  En  algunos 
casos  la  postura  de  los  estudiosos  es  de  franca  reserva  ante 
la  hipótesis  del  Profetismo  cúltico;  otros,  en  cambio,  des- 
cartadas las  conclusiones  extremas,  la  aceptan  con  simpa- 
tía y  adoptan  el  término  y  la  categoría  de  "profetas  cúl- 
ticos"  como  un  hallazgo  elocuente  (87). 

El  problema  es  tan  interesante  y  candente  todavía,  y  su 
alcance  histórico-teológico  de  tan  anchas  proporciones,  que 
cualquier  contribución  a  su  ulterior  esclarecimiento  no 
puede  menos  de  tener  algún  interés  para  los  estudiosos  del 
Antiguo  Testamento. 


3. — Limitación  del  problema 

En  las  páginas  precedentes  se  ha  planteado  el  problema 
del  "Profetismo  cúltico*'  en  toda  su  amplitud.  Y  como  se  ha 
podido  notar  a  raíz  de  la  síntesis  de  Mowinckel.  el  problema 
se  puede  entender  en  dos  dimensiones:  una  histórica  y  otra 
literaria. 

La  dimensión  literaria  se  centra  en  las  llamadas  "litur- 
gias prof éticas".  Este  estudio  debe  comenzar  con  un  aná- 
lisis literario  de  los  Salmos,  en  que  se  contiene  un  oráculo 
profético,  en  orden  a  dilucidar  si  el  origen  de  ese  fragmen- 
to en  el  Salmo  obedece  a  una  intervención  actual  del  Pro- 
feta en  el  Culto  o,  por  el  contrario,  se  debe  al  influjo,  como 
creo,  de  la  literatura  profética  en  el  Salmista.  Luego  se 
debe  continuar  con  el  análisis  de  los  libros  y  fragmentos 
proféticos  considerados  como  "libretos"  del  Ritual  (Nahum, 
Habacuc,  Joel...)  y  discutir  su  naturaleza  de  "libretos"  o 
de  profecías.  Esta  dimensión  literaria  del  "Profetismo  cúl- 
tico'* no  será,  en  esta  ocasión,  objeto  de  estudio. 

Este  trabajo  se  limita  a  la  dimensión  histórica  del  pro- 
blema. Histórico  se  contrapone  en  este  caso  a  literario,  y 
quiere  referirse  al  Profetismo  tal  como  aparece  histórica- 
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mente  en  sus  múltiples  manifestaciones,  en  su  relación  con 
el  Culto  y  el  Sacerdocio.  En  otras  palabras,  prescindimos 
ahora  de  buscar  una  explicación  de  la  naturaleza  literaria 
de  los  Salmos  oraculares  y  de  las  piezas  prof éticas  de  "es- 
tilo litúrgico",  para  ceñirnos  a  la  Historia,  en  cuanto  rela- 
ciona el  Profetismo  con  el  Culto,  y  enfrenta  personalmente 
al  Profeta  y  su  función  con  el  Sacerdote  y  la  suya.  Anejos 
a  esta  historia  hay  en  juego  una  serie  de  problemas  de  ca- 
rácter teológico,  que  interesan  profundamente  todo  el  tema. 

Pero  aun  con  esta  limitación,  el  problema  no  es  unifor- 
me. A  mi  modo  de  ver,  la  novedad  de  circunstancias  vitales 
que  se  crea  con  el  exilio,  hace  también  que  la  postura  de  los 
Profetas  postexilicos  ante  Culto,  Templo  y  Sacerdocio,  sea 
muy  diversa  de  la  de  los  grandes  Profetas  anteriores  al 
exilio.  De  los  Profetas  postexilicos  y  el  Culto  ha  escrito  re- 
cientemente Th.  Chary  (88).  Por  estas  dos  razones  no  nos 
ocuparemos  aquí  de  los  Profetas  postexilicos. 

Por  lo  que  respecta  al  Profetismo  preexílico,  es  bien 
conocida  la  postura  crítica  de  los  Profetas  escritores  frente 
al  estado  actual  del  Culto.  Pese  a  la  serenidad  con  que  hoy 
se  interpretan  las  expresiones  de  esta  crítica,  ella  es,  sin 
embargo,  real,  y  no  sería  objetivo  desvirtuarla  sistemática- 
mente, como  sistemáticamente  se  había  exagerado. 

Esta  postura  crítica  es  una  nota  fuerte  que,  a  priori, 
provoca  a  ponerse  en  guarda  ante  la  idea  de  que  los  Pro- 
fetas escritores  (al  menos  algunos)  sean  funcionarios  del 
Culto.  Aparte  de  esto,  las  funciones  de  Profetas  y  Sacerdo- 
tes aparecen  ya  más  claramente  delimitadas.  Tanto  es  así, 
que  los  mismos  defensores  de  la  hipótesis  del  Profetismo 
cúltico,  a  excepción  de  Haldar,  no  se  comprometen  a  veri- 
ficarla, cuando  llega  el  momento  de  los  grandes  Profetas. 
Y  las  pruebas  que  Haldar  aduce  no  son  tan  serias  como 
para  haber  hecho  probable  la  teoría. 

Por  esto,  y  porque  el  problema  de  los  Profetas  escritores 
en  relación  con  el  Culto  había  de  plantearse  en  términos 
diversos,  renunciamos  también  a  esta  parte,  para  limitar- 
nos, en  cuanto  a  análisis,  al  Profetismo  pre-literario. 

Profetismo  pre-literario  llamamos  al  Profetismo  ante- 
rior al  siglo  viii,  en  que,  con  Amos  y  Oseas,  comienza  la 
serie  de  Profetas  escritores.  En  realidad,  son  los  antiguos 
Profetas  los  que  aparecen  más  en  posición  activa  en  el  Culto, 
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y  sobre  los  que  se  basa  fundamentalmente  la  teoría  del 
"Profetismo  cúltico". 

Este  Profetismo  antiguo  está  integrado  por  tipos  diver- 
sos de  "profetas".  La  Biblia  misma  da  razón  de  esta  diver- 
sidad, al  emplear  los  diversos  términos  de  r  ó  '  e  h,  hózeh, 
'  i  s  Elohim,  nabi'.A  juzgar  por  I  Sm.  9,9,  este  último 
término  de  n  a  b  i '  se  generaliza,  en  un  momento  dado,  y 
los  diversos  tipos  toman  el  nombre  genérico  de  "profetas". 
Pero  veremos  que,  aun  después  de  la  unificación  nominal, 
los  tipos  siguen  siendo  diferentes;  esta  diferencia  es  visible, 
particularmente  entre  el  n  a b i '  individual  y  los  nebi- 
'  i  m  que  aparecen  en  colectividad;  en  adelante  se  les  deno- 
minará con  este  término  genérico,  a  fin  de  evitar  confusio- 
nes de  terminología. 

Cada  uno  de  estos  tipos  tiene  su  prehistoria,  su  historia 
y  su  fisonomía  propias.  Su  evolución  no  sigue  las  mismas 
líneas.  Mientras  unos  tipos  llegan  a  gran  altura  religiosa 
en  su  evolución,  otros  sufren  decadencia.  En. un  momento 
dado,  la  diversidad  les  pone  en  abierto  antagonismo.  Ello 
depende  de  corrientes  teológicas  diversas,  existentes  simul- 
táneamente en  medio  del  pueblo.  Y  es,  sobre  todo,  en  la  épo- 
ca de  los  grandes  Profetas,  cuando  el  antagonismo  (y,  por 
tanto,  la  diferencia  precisa  entre  los  diversos  tipos)  se  ma- 
nifiesta. 

En  razón  de  esto,  la  limitación  del  tema  al  Profetismo 
pre-literario  no  impedirá  proyectar  la  atención,  por  vía  de 
consecuencia,  sobre  los  Nebi'im  posteriores  o  "falsos  pro- 
fetas", ya  que,  según  creo,  son  una  continuación  del  mismo 
fenómeno  de  los  antiguos  Nebi'im,  y  sobre  la  función  reli- 
gioso-social de  los  Profetas  clásicos,  sucesores  de  los  anti- 
guos Videntes  y  Profetas  individuales.  Tanto  la  línea  pura- 
mente histórica,  como  la  línea  teológica  del  trabajo,  no  se 
cierran  en  un  momento  dado,  sino  que  se  proyectan  direc- 
tamente sobre  la  historia  que  continúa. 


4. — Plan  del  trabajo 

De  lo  expuesto  en  las  páginas  que  preceden,  se  deduce 
que  el  plan  de  este  trabajo  debe  conceder  un  margen  im- 
portante a  los  diversos  principios  que  regulan  la  teoría  del 
"Profetismo  cúltico".  En  su  propósito  está  el  valorar,  no 
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sólo  las  pruebas  concretas  que  apoyan  dicha  teoría,  sino 
también  sus  postulados  fundamentales. 

Y  el  primer  postulado  de  la  teoría  en  cuestión  es  el 
empleo  del  término  genérico  de  profeta  sin  discrimina- 
ción de  tipos,  de  pueblos  y  de  épocas.  Ahora  bien,  la  tradi- 
ción bíblica  nos  enseña  que  este  término  adquirió  en  una 
época  determinada  una  amplitud  antes  desconocida  (cf.  I 
Sm.  9,  9).  En  un  principio  se  habla  de  n  a  b  i '  (cf.  Ex.  15, 
20;  Ju.  4,  4;  I  Sm.  3,  20,  etc.),  pero  se  conoce,  al  mismo  tiem- 
po, el  '  i  s  E 1  o  h  i  m  (I  Sm.  9,  6),  el  r  ó  '  e  h  (I  Sm.  9,  9, 11), 
el  hoz  en  (II  Sm.  24,  11).  Por  las  Literaturas  extrabíbli- 
cas  nos  es  conocida  la  figura  del  extático,  del  que  ve  en 
sueños,  del  adivino,  del  nigromante.  El  uno  conoce  la  vo- 
luntad divina  por  la  inspección  de  los  sacrificios;  el  otro, 
por  flechas  o  por  suertes;  el  otro,  por  intuición  o  por  cla- 
rividencia. El  Yahvismo  utiliza  tipos  diversos  de  los  que 
existen  ya  en  otras  Religiones  y  los  transforma,  dándoles 
su  espíritu  religioso  propio:  el  Vidente,  el  Profeta  de  la 
Corte,  el  extático.  Y,  en  cambio,  rechaza  otros  tipos  que  no 
se  acomodan  a  su  espíritu  y  pone  en  antítesis  a  los  Profe- 
tas de  Yahvéh  con  los  Profetas  de  Baal  y  con  los  adivinos 
y  magos  de  otros  pueblos.  Más  aún,  la  Biblia  habla  de 
Profetas  de  Yahvéh  que  no  han  sido  enviados  por  El,  en 
contraposición  con  otros  que  lo  han  sido  (cf.  I  Re.  22),  y 
hace  una  semblanza  enteramente  diversa  de  Samuel  y  de 
los  Nebi'im  extáticos,  de  Elias  y  de  los  "hijos  de  los  Profe- 
tas". En  todo  ello  hay  implicados  problemas  históricos  y 
teológicos,  que  requieren  individual  atención. 

En  consecuencia,  es  necesario  preguntarse  (y  éste  es  uno 
de  los  objetivos  de  este  estudio)  si  se  puede  enjuiciar  el 
Profetismo  globalmente,  per  modum  unius,  o  si,  por  el  con- 
trario, las  diferencias  entre  estos  diversos  tipos  de  Profe- 
tas son  tan  sensibles  (incluso  por  lo  que  respecta  a  su  rela- 
ción con  los  Santuarios  y  el  Sacerdocio),  que  no  permiten 
deducir  conclusiones  genéricas  sin  la  previa  necesaria  ma- 
tización. 

Otro  postulado  es  el  estimar  idénticas  las  funciones  del 
Profeta  y  las  del  Sacerdote,  sin  tener  en  cuenta  las  posibles 
diferencias  de  carácter.  Se  va  a  consultar  al  Profeta  y  al 
Sacerdote.  ¿Es  el  mismo  género  de  consulta  y  son  los  mis- 
mos los  métodos  de  que  se  sirve  el  uno  y  el  otro?  El  Profeta 
enseña,  como  también  lo  hace  el  Sacerdote.  ¿Es  la  misma 
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enseñanza,  en  modo,  objeto  y  medios?  El  Vidente  y  el  Pro- 
feta ofrecen,  a  veces,  sacrificios,  como  lo  hace  el  Sacerdote. 
¿Es  exclusivo  del  Sacerdote  el  ofrecer  sacrificios  en  todas 
las  épocas  de  la  historia  de  Israel? 

En  orden  a  dilucidar  estos  sucesivos  interrogantes  se 
han  de  tener  presentes  el  carácter  y  las  funciones  carac- 
terísticas de  ambas  Instituciones,  no  sólo  en  un  momento 
dado,  sino  a  partir  de  sus  comienzos.  El  origen  del  Sacer- 
docio, su  doble  estadio  o  línea  oficial  y  familiar,  el  Sacer- 
docio de  los  Santuarios  locales,  las  funciones  que  desem- 
peña este  Sacerdocio,  son  otros  tantos  temas  que  este  estu- 
dio no  puede  evadir. 

Un  tercer  postulado  de  la  teoría  cúltica  es  la  presun- 
ción de  que  todo  indicio  y  toda  forma  de  contacto  de  los 
Profetas  con  los  Santuarios  y  con  el  Sacerdocio,  es  una 
prueba  de  que  aquéllos  son  "funcionarios  del  culto".  Por 
la  misma  razón  habría  que  concluir  que  todo  el  pueblo  es 
"funcionario  del  culto".  Es  preciso  aclarar  si  ese  contacto 
es  de  tal  naturaleza  que  haya  de  definirse  como  una  espe- 
cialidad cúltica.  Pero,  a  propósito  del  contacto  del  Profeta 
con  el  Templo,  una  cuestión  concreta  es  si  la  adivinación 
por  medio  de  los  sacrificios  es  la  fuente  del  conocimiento 
singular  del  Vidente,  y  si  el  éxtasis  del  Nabi'  se  origina 
precisamente  en  el  acto  de  culto.  A  la  vista  de  los  textos, 
¿qué  conclusiones  precisas  se  derivan  del  contacto  del  Pro- 
feta con  el  Culto  y  el  Sacerdocio?  El  contacto  es  indudable, 
pero  quizá  la  formulación  del  mismo  en  la  teoría  en  cues- 
tión no  sea  la  acertada. 

Y  otro  postulado  todavía  es  la  funcionalidad,  al  menos 
de  una  parte  del  Profetismo,  en  favor  del  Monarca  (de  la 
"ideología  real",  de  los  Santuarios  del  Rey),  en  contraste 
con  otros  Profetas  llamados  "de  oposición",  que  critican 
la  política  real  y  la  eficacia  atribuida  al  Culto  y  a  las  demás 
Instituciones.  (De  donde  también  la  clasificación  del  Profe- 
tismo en  "cúltico"  y  "anticúltico"). 

Estas  categorías  tienen  una  buena  parte  de  verdad  y,  a 
mi  modo  de  ver,  un  sentido  bastante  más  profundo  del  que 
le  da  la  teoría  cúltica.  Es  decir,  partiendo  del  hecho  simple 
de  que  unos  Profetas  están  al  servicio  incondicional  del 
Rey  y  de  su  "ideología",  mientras  otros  se  hacen  indepen- 
dientes en  su  misión,  creo  que  si  se  ahonda  en  las  causas 
que  motivan  y  explican  este  hecho  (que  se  habría  de  ex- 
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tender  a  la  postura  del  Profeta  delante  también  del  Sacer- 
docio, del  Culto  y  de  las  demás  Instituciones),  se  llega  a 
comprender  la  verdadera  función  religioso  -  social  del 
Profetismo  y,  con  ello,  la  naturaleza  de  la  concepción 
religiosa  israelita  y  sus  vicisitudes.  A  este  propósito,  es  de 
fundamental  importancia  el  observar  atentamente  la  po- 
sición del  Profeta  ante  la  Institución  monárquica,  desde  su 
mismo  origen  con  Saúl,  en  su  consolidación  con  David  y 
sus  ulteriores  estadios  de  tendencia  "cananeizante".  Desde 
este  puesto  de  observación  se  puede  comprender  el  volumen 
del  conflicto,  que  se  plantea  entre  la  concepción  teocrática 
de  Israel  y  la  concepción  "cananea"  del  Monarca,  y  con  él, 
de  otras  Instituciones.  El  Profetismo,  dividido,  se  alista 
bajo  las  dos  concepciones.  ¿Cómo  se  produce  esta  bisección, 
que  divide  las  Instituciones  y  define  concepciones  religiosas 
diversas?  El  problema  es  histórico-teológico  y  radica  fun- 
damentalmente en  las  dificultades  de  la  adaptación  de  ele- 
mentos nuevos  por  el  Yahvismo,  adaptación  lograda  unas 
veces,  y  otras,  irrealizable  e  inaceptable  en  la  Religión  de 
Yahvéh.  Este  tema  de  la  adaptación  será  uno  de  los  hilos 
conductores  de  este  estudio,  como  su  mismo  título  indica. 


*    *  * 


Estos  postulados  fundamentales  de  la  hipótesis  del  Pro- 
fetismo cúltico  y  la  línea  metodológica  que  su  análisis  im- 
pone, trazan,  pues,  por  sí  mismos,  el  plan  general  de  este 
trabajo.  Esto  tiene  el  inconveniente  de  que  quien  no  lo 
tenga  en  cuenta,  podrá  encontrar  algunos  de  los  parágrafos 
del  trabajo  sin  conexión  directa  con  el  problema  central. 
Pero  yo  entiendo  que  no  se  llega  a  una  solución  útil  ana- 
lizando simplemente  los  pasajes  concernientes  al  contacto 
del  Profetismo  con  el  Culto,  para  concluir  si  ofrecen  o  no 
prueba  convincente  de  la  teoría  del  Profetismo  cúltico.  La 
conclusión  sería  previsiblemente  negativa,  y  lo  negativo 
no  construye.  Yo  espero  que  este  estudio  tenga  algo  de 
constructivo,  y  para  ello,  mi  intento  es  precisar,  en  la  me- 
dida de  lo  posible,  cuál  es  la  naturaleza  de  cada  forma  de 
Profetismo,  cuál  su  función  religioso-social  en  la  historia 
y  en  la  teología  de  Israel  y  de  qué  condiciones  depende  su 
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perfecta  adaptación  al  espíritu  de  la  Religión  yahvista.  ¿Qué 
aportación  ofrece  la  teoría  del  Profetismo  cúltico  a  un  más 
profundo  conocimiento  de  esta  Institución?  ¿Es  realmente 
la  suya  la  formulación  feliz  de  las  funciones  y  significado 
del  Profetismo? 

*    *  * 


En  su  plan  orgánico,  este  trabajo  se  divide  en  dos  par- 
tes; dado  su  carácter  marcadamente  histórico,  esta  división 
obedece  fundamentalmente  a  un  criterio  cronológico.  Pero, 
en  atención  a  la  vertiente  teológica,  obedece  también  al 
cambio  de  estructura  social-religiosa,  que  lleva  consigo  la 
Institución  de  la  Monarquía.  La  primera  parte  estudia  el 
Profetismo  más  antiguo  en  relación  con  los  Santuarios  y  el 
Sacerdocio  en  el  período  de  los  Jueces;  la  segunda  analiza 
el  mismo  tema,  desde  la  afirmación  de  la  Monarquía  con 
David  hasta  el  comienzo  de  la  Profecía  escrita,  con  una 
eventual  derivación  hacia  el  Profetismo  subsiguiente. 

Pero  antes  de  señalar  los  temas  diversos  que  serán  su- 
cesivamente objeto  de  atención  en  cada  una  de  estas  dos 
partes,  tal  vez  sea  oportuna,  para  poder  hacerse  una  idea 
orgánica  de  todo  el  problema,  una 


5.— Visión  sintética  del  cuadro  histórico 

El  cuadro  histórico  que  abarca  este  estudio  es  vasto  y 
heterogéneo.  Vasto  en  su  dimensión  temporal  y  heterogéneo 
en  situaciones  reales.  Las  diversas  Instituciones  religiosas 
y  civiles  nacen  en  este  tiempo,  y  se  consolidan;  sus  funcio- 
nes comienzan  con  gran  imprecisión  y  elasticidad,  y  termi- 
nan por  concretarse  y  definirse;  su  confrontamientc  es  di- 
fícil, pero  de  gran  interés  histórico  y  religioso. 

Reconstruir  este  cuadro  histórico  sería  un  digno  resul- 
tado de  todo  este  trabajo.  Esta  visión  sintética  no  quiere 
ser  sino  una  coordinación  previa  de  los  grandes  momentos 
históricos,  de  las  Instituciones  y  personajes  más  relevan- 
tes y  de  las  corrientes  de  pensamiento  en  períodos  sucesi- 
vos de  clima  religioso  tan  diverso. 

El  cuadro  abarca  desde  los  días  de  los  Jueces  (en  que, 
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más  que  con  un  pueblo  propiamente  tal,  tropezamos  con 
una  Confederación  sagrada  de  tribus,  de  origen  y  tradicio- 
nes religiosas  comunes),  hasta  muy  entrado  el  período  mo- 
nárquico. Quizá  el  momento  más  interesante  de  todo  el 
cuadro  es  precisamente  el  tránsito  de  un  sistema  al  otro. 
Por  más  que  este  tránsito  sea  gradual,  en  cuanto  que  el  Rey 
comienza  siendo  un  carismático  como  los  Jueces,  su  sig- 
nificado político,  social  y  religioso  es  enormemente  sensi- 
ble. Sobre  todo  lo  es,  cuando  la  conciencia  religiosa  se  per- 
cata de  sus  consecuencias. 


*    *  * 

La  historia  de  los  Jueces  sorprende  a  Israel  en  una  at- 
mósfera de  tipo  patriarcal,  tanto  en  lo  cultural  como  en 
lo  religioso.  Las  tribus  viven  un  tanto  cerradas  dentro  de 
sí,  como  en  el  desierto.  Más  que  la  conciencia  de  su  origen 
común  y  la  pareja  situación  en  que  se  encuentran,  les  une 
el  lazo  religioso  de  una  je  común  en  Yahvéh.  Este  lazo  es 
tanto  más  fuerte,  cuanto  que  la  religión  es  en  este  momen- 
to profundamente  viva;  se  puede  decir  que  "lo  profano"  no 
es  todavía  concepto  vigente,  porque  la  naturaleza  y  la  vida 
no  se  han  "secularizado";  lo  "religioso"  impregna  toda  con- 
cepción y  ordenamiento  social;  no  hay,  ni  en  el  ser  ni  en  el 
acontecer,  sentido  bifronte;  todo  tiene  sentido  religioso.  No 
es  que  las  causas  segundas  estén  fuera  de  juego  en  el  enca- 
denamiento de  los  hechos;  pero  estas  causas  no  emergen 
en  la  historia  sacra;  el  historiógrafo  nos  pone,  en  cada  mo- 
mento, cara  a  cara  con  la  causa  primera.  Ello  no  se  debe 
solamente  al  modo  de  hacer  la  historia;  el  pueblo  mismo  la 
vivió  así.  Los  Jueces  no  surgen  por  elección  de  una  o  varias 
tribus,  ni  son  una  aristocracia  natural,  que  se  haya  forma- 
do en  su  seno :  son  hombres  de  especiales  dones  personales, 
que  en  Israel  se  llaman  Carisma,  y  que  son  un  don  de 
Dios  (89). 

Samuel,  a.  quien  una  de  las  capas  de  la  tradición  pre- 
senta como  el  último  de  los  Jueces,  personifica,  como  perso- 
naje central,  el  culmen  de  este  período,  y  al  mismo  tiempo, 
asiste  a  la  inauguración  del  período  siguiente,  en  cuanto 
que  lleva  en  su  mano  el  cuerno  del  óleo  para  ungir  al  pri- 
mer Rey  de  Israel. 
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Cuando  Samuel  entra  en  escena,  está  desarrollándose  ya 
el  germen  de  lo  nuevo.  El  final  del  período  de  los  Jueces 
lleva  en  sus  entrañas  el  germen  de  la  Monarquía.  La  Mo- 
narquía no  nace  de  la  nada;  tanto  no  nace  de  la  nada, 
que  es  difícil  saber  cuándo  comienza  o  cuándo  termina  la 
Judicatura.  Quizá  Samuel  es  el  último  de  los  Jueces;  pero 
la  figura  de  Saúl  está,  se  podría  decir,  más  cerca  del  Juez 
que  del  Monarca,  y  lo  que  Saúl  tiene  de  Rey  es  lo  que, 
según  parece,  le  lleva  al  fracaso,  ante  la  concepción  "idea- 
lizada" de  la  Judicatura.  La  Monarquía  se  consolida  sólo 
con  David;  pero  la  tradición  presenta  aún  al  mismo  David 
bajo  los  rasgos  del  guía  carismático. 

De  todas  formas,  algo  nuevo  se  ha  producido.  Algo  que 
toca  entrañablemente  la  concepción  del  Israel  de  Yahvéh. 
Según  una  tradición  desfavorable  a  la  Monarquía,  Samuel 
hace  grandes  esfuerzos  para  mantener  el  régimen  teocrá- 
tico estricto,  tanto  en  el  espíritu  como  en  la  forma;  pero 
las  fuerzas  que  hay  en  juego  le  superan,  al  menos  en  cuan- 
to a  lo  segundo.  El  pueblo  quiere  decididamente  un  Rey,  y 
el  Rey  termina  por  afirmarse. 

Israel  llega  a  la  Monarquía,  no  por  un  proceso  de  evo- 
lución, sino  por  una  necesidad.  La  Judicatura  no  tiende  por 
sí  a  la  Monarquía;  por  evolución  espontánea  quizá  nunca 
hubiera  llegado  a  ella.  Más  aún,  a  juzgar  por  el  sentido  de 
la  tradición  antimonárquica,  se  opone  a  ella.  Los  motivos 
fundamentales  de  esta  oposición  son  dos:  el  primero  es 
que  las  tribus  aman  su  independencia,  y  sólo  con  grandes 
dificultades  llegan  a  unirse  (90);  el  segundo  es  un  motivo 
religioso:  parece  como  si  estuviera  ya  en  la  atmósfera  el 
temor  de  una  defección  ante  Yahvéh,  que  el  Deuterono- 
mista  expresará  en  un  juicio  religioso  negativo  de  la  Mo- 
narquía. 

Pero  la  Monarquía  nace  por  necesidad.  En  efecto,  Israel 
está  en  un  momento  crucial  de  su  historia.  Las  tribus  in- 
dependientes, ligadas  hasta  ahora  por  una  Confederación 
sagrada,  pero  apenas  solidarias  las  unas  de  la  suerte  de  las 
otras  mas  que  en  circunstancias  singulares,  tienen  que 
unirse  más  efectivamente,  si  han  de  superar  la  amenaza 
de  absorción  por  parte  de  las  Ciudades-Estados  (91),  que 
se  extienden  por  todo  el  territorio,  y  por  parte  de  otros 
grupos  étnicos,  que  merodean  en  torno  a  las  indecisas  fron- 
teras del  territorio,  en  que  Israel  se  ha  sedentarizado.  Y 
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esta  amenazante  absorción  no  es  sólo  de  orden  político, 
sino  también  de  carácter  religioso. 

Las  tribus  de  Israel,  en  conciencia  de  pueblo  de  origen 
y  tradiciones  comunes,  se  organizan  en  unión  política  bajo 
una  Monarquía.  Con  ello  no  sólo  se  asegura  su  existencia 
en  todas  las  esferas,  sino  que  la  Monarquía  consigue,  in- 
cluso, resultados  políticos  sensacionales,  hasta  llegar  a  las 
proporciones  de  un  Imperio. 


*    *  * 


Pero  hay,  además,  otros  factores  que,  al  momento  de 
nacer  la  Monarquía,  anuncian  el  tránsito  hacia  un  período 
nuevo.  Refiriéndose  a  Samuel,  hay  en  I  Sm.  3, 1  una  obser- 
vación, en  apariencia  insignificante,  pero  que  pudiera  es- 
timarse como  la  mejor  diagnosis  de  la  situación  del  mo- 
mento: "Era  por  entonces  preciosa  (rara)  la  Palabra  de 
Yahvéh  y  no  era  frecuente  la  visión." 

El  que  hace  esta  observación  piensa  que  un  período  nue- 
vo se  inaugura.  En  efecto,  parece  como  si  la  fluidez,  que 
en  el  período  de  los  Jueces  existe  entre  cielo  y  tierra,  estu- 
viera para  romperse,  en  cuanto  que  falta  el  guía  carismá- 
tico,  y  la  mediación  profética  no  abunda.  (El  Sacerdocio, 
por  su  parte,  aparece  como  un  puente  roto,  que  no  "media", 
porque  su  espíritu  mundano  hace  que  el  pueblo  se  aparte 
de  Yahvéh,  en  lugar  de  conseguir  el  acercamiento:  (I  Sm.  2, 
12  ss.) .  Y  ahora  comienza  un  período  nuevo,  en  que  la  "Pa- 
labra de  Yahvéh"  y  la  "visión"  van  a  abundar. 

En  visión  conjunta  de  la  Historia  puede  el  deutorono- 
mista  afirmar  que,  desde  su  salida  de  Egipto,  no  faltó  nun- 
ca a  los  hijos  de  Israel  un  Profeta,  que  les  hablara  en  nom- 
bre de  Yahvéh  (92).  Antes  de  Samuel  la  "profecía"  está 
vinculada  a  los  nombres  de  Miriam  (Ex.  15,20;  Nm.  12.  2.6), 
Débora  (Ju.  4,4),  y  a  enviados  sin  nombre,  catalogados  como 
"profetas"  u  "hombres  de  Dios"  (Ju.  6,  8;  I  Sm.  2,27). 

Si  es  verdad  que  cuando  Samuel  aparece,  era  "preciosa" 
la  Palabra  de  Yahvéh,  también  lo  es  que  con  él  entra  en 
escena  una  serie  ininterrumpida  de  figuras  prof  éticas,  que 
iluminan  con  su  presencia  todo  el  cuadro  religioso  y  político 
subsiguiente:  Samuel,  Gad,  Ahías  de  Silo,  Natán,  Elias,  Eli- 
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seo...  y  las  "corporaciones  prof éticas",  este  fenómeno  sin- 
gular, que  aparece  en  la  época  de  Samuel  y  de  Elias  y  Eli- 
seo  con  los  nombres  de  Hebel  NébVím  y  de  Bené  Han-ne- 
bVim.  Con  ello  no  falta,  efectivamente,  esta  concordia  di- 
vino-humana,  que  mantiene  viva  y  fuerte  la  fe  israelita. 
Gracias  a  la  "Palabra  de  Yahvéh",  la  historia  no  se  "secu- 
lariza", sino  que  sigue  apareciendo  como  el  marco  de  ac- 
ción de  la  Providencia. 

*    *  * 


La  historia  de  esta  época  no  presenta  tan  brillante  la 
página  del  Sacerdocio.  En  este  momento  es  el  Santuario 
de  Silo  el  centro  religioso  intertribal,  en  donde  se  guarda 
el  Arca  de  la  Alianza.  Como  sacerdotes  sirven  en  este  San- 
tuario los  hijos  de  Eli.  El  libro  de  Samuel  abunda  en  datos 
sobre  esta  familia,  para  presentarla  como  victima  de  la 
ira  del  cielo  por  la  infidelidad  a  su  misión. 

Cuando  las  tribus  sin  monarca  hacen  un  último  es- 
fuerzo para  defenderse  de  los  Filisteos,  los  dos  hijos  de  Elí 
perecen  en  la  batalla;  el  Arca  santa  queda  en  el  campo 
enemigo,  y  el  mismo  Santuario  de  Silo  es  probablemente 
desmantelado  en  esta  ocasión.  Pero  esto  no  es  más  que  el 
comienzo  del  fin  catastrófico  del  Sacerdocio  Elida.  Pocos 
años  más  tarde  la  ciudad  sacerdotal  de  Nob,  de  la  mis- 
ma familia  de  sacerdotes  (93),  es  pasada  filo  de  espada 
por  Saúl,  por  haber  Amibelec  consultado  en  favor  de  Da- 
vid (I  Sm.  22,  Uss.).  De  la  familia  sacerdotal  no  sobrevi- 
ve otro  que  Abiatar,  gracias  al  asilo  que  David  le  concede. 
Con  David  desempeña  el  Sacerdocio  en  Jerusalén,  pero  años 
más  tarde  Salomón  le  destierra  a  Anatot,  "para  que  no  fue- 
se Sacerdote  de  Yahvéh,  cumpliéndose  asi  la  palabra  que 
Yahvéh  habia  pronunciado  contra  la  casa  de  Elí  en  Silo" 
(I  Re.  2,  27). 

El  cuadro  en  que  aparece  esta  familia  sacerdotal,  es 
trágico.  Pero  su  ruina  está  concebida  en  favor  de  una  re- 
novación del  Sacerdocio.  Yahvéh  suscitará,  para  reempla» 
zar  a  los  Elidas,  un  "sacerdote  fiel"  (I  Sm.  2,35).  Este  no 
es  otro  que  Sadoc,  el  Sacerdote  de  David  en  Jerusalén  y 
el  rival  de  Abiatar  en  las  contiendas  de  sucesión  real. 

Todo  debe  renovarse  en  este  momento:  el  Pueblo,  el 
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Régimen,  el  Profeta,  el  Sacerdote.  Un  dato  que  no  deja  de 
sorprender,  es  que  el  Sacerdocio  hubiera  podido  descender 
a  tal  vacuidad  de  espíritu  religioso  y  a  semejante  grado 
de  abuso  profesional  en  los  hijos  de  Elí.  Si  la  tradición  no 
hubiera  tenido  interés  en  entroncar  aquí  el  Sacerdocio  de 
Sadoc,  no  hubiera  hecho  un  retrato  tan  severo  de  los  Eli- 
das. La  elección  de  Sadoc  como  el  "sacerdote  fiel",  califi- 
ca automáticamente  de  "infiel"  al  Sacerdocio  que  reem- 
plaza. Así  la  elección  de  David  acentúa  el  lado  oscuro  de 
Saúl.  Y  así  también,  para  llevar  el  mismo  principio  hasta 
más  adelante,  el  Santuario  central  de  Jerusalén  hace  som- 
bra a  los  Santuarios  del  Norte  y  a  todos  los  Santuarios  lo- 
cales y  su  Sacerdocio,  desde  el  momento  en  que  es  recono- 
cido como  el  único  Santuario  legítimo. 

Esto  nos  lleva  a  la  conclusión  de  que  la  historia  de  las 
Instituciones  y  de  los  hombres  no  está  libre  de  "tenden- 
cias". Las  tiene  la  historia  del  Sacerdocio,  a  raíz  de  las 
diversas  familias,  a  raíz  de  los  diversos  Santuarios.  Si  en 
los  libros  llamados  de  los  "Profetas  priores"  la  figura  del 
Sacerdocio  es  más  bien  pálida,  no  quiere  decir  que  su  pa- 
pel sea  tan  inimportante  como  parece;  quiere  decir,  sobre 
todo,  que  su  historia  es  incompleta;  quiere  decir  que  to- 
davía no  se  ha  hecho  la  obra  del  Cronista. 

La  historia  primera  está  contada  más  desde  el  lado  del 
Profeta.  Aparte  de  que  la  figura  del  Profeta  haya  sido  más 
importante,  hay  otras  razones  que  explican  este  hecho.  En 
efecto,  en  torno  al  Profeta  hay  siempre  el  grupo  de  adic- 
tos o  discípulos,  que  perpetúan  su  memoria.  El  historió- 
grafo deuteronomista,  por  su  parte,  presenta  a  Yahvéh 
conduciendo  directa  y  maravillosamente  a  su  Pueblo;  para 
ello  es  evidente  que  le  sirve  mejor  destacar  la  acción  del 
Profeta  y  del  Carismático.  Pero,  además,  es  evidente  que 
en  todos  los  momentos  cruciales  es  el  Profeta  el  que  con- 
duce la  lucha  religiosa,  mientras  el  Sacerdote  está  cir- 
cunscrito a  su  Santuario  (94). 

Samuel  y  Elias  son  los  personajes  más  significativos  en 
este  cuadro  religioso;  ambos  en  momentos  difíciles,  deci- 
sivos. A  su  lado  se  menciona  apenas  el  Sacerdocio,  y  éste  sin 
influjo  religioso  aparente.  En  efecto,  los  Profetas  de  esta 
época  antigua  aparecen  como  los  "viri  religiosi"  y  los  guías 
polifacéticos  en  todo  lo  que  concierne  a  la  Religión.  Junto 
con  Elias  y  Samuel  están  también  las  "agrupaciones"  de 
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los  Nebi'im,  a  su  vez  en  relación  con  los  Santuarios  vigen- 
tes. Todos  estos  datos  convergen,  pues,  espontáneamente, 
hacia  el  tema  del  "Profetismo  cúltico". 

*  *  * 


A  la  vista  de  este  cuadro  preliminar,  el  orden  de  este 
estudio  es  el  siguiente: 


La  primera  parte  trata:  (A)  de  las  primeras  manifes- 
taciones del  Profetismo  extático  colectivo;  de  su  natura- 
leza y  función  religioso-social  dentro  de  la  Religión  israe- 
lita, con  especial  atención  a  su  relación  con  los  Santua- 
rios. Este  último  punto  introduce  el  tema  (B)  del  Sacerdocio 
en  esta  época  primera.  Sacerdocio  incipiente  como  Institu- 
ción. El  Sacerdocio  levítico  se  destaca  con  algunas  "funcio- 
nes" características,  a  base  de  las  cuales  se  puede  distinguir 
ya  desde  un  principio  entre  Sacerdocio  y  Profetismo.  El 
estudio  de  Samuel  (C)  en  su  tradición  multicolor,  da  lugar  a 
una  precisión  de  matices  entre  los  conceptos  de  "Vidente", 
de  "adivino",  de  Nebi'im  masivos  y  de  Profeta.  Se  define 
la  personalidad  y  la  función  religioso-social  de  Samuel  como 
Vidente-Profeta  y  Guía  religioso,  así  como  la  problemática 
que  se  presenta  en  su  tradición  ante  la  Institución  monár- 
quica, que  personifica  las  dificultades  de  la  adaptación  del 
Yahvismo  a  la  vida  de  un  pueblo  sedentario. 

La  segunda  parte  comienza  (A)  con  el  estudio  del  carác- 
ter "religioso"  de  la  Monarquía  y  de  la  consiguiente  "sumi- 
sión" de  las  "Instituciones  religiosas"  a  este  "ordenamien- 
to" sagrado,  cuya  cabeza  es  el  Rey.  Las  desviaciones  del  Mo- 
narca de  la  concepción  yahvista  dan  lugar,  junto  con  otras 
concausas,  a  un  grave  "sincretismo"  religioso,  especialmen- 
te en  el  Norte.  Esto  provoca  (B)  la  reacción  por  parte  del  Pro- 
fetismo de  la  época  de  Elias  (Elias,  Elíseo,  "hijos  de  los 
profetas")  y  una  "escisión"  dentro  de  la  Institución.  Se  es- 
tudia (C)  la  relación  del  Profetismo  con  los  Santuarios  y 
el  Culto,  para  terminar  (III)  con  una  síntesis  teológica,  que 
recoge,  a  la  vez,  las  líneas  fundamentales  del  trabajo. 
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6. — Aclaración  metodológica 

Siendo  este  estudio  de  carácter  histórico,  el  método  em- 
pleado para  su  desarrollo  deberá  ser  el  que  exige  esta  clase 
de  estudios.  Ante  todo,  es  preciso  hacerse  una  idea  del  cua- 
dro histórico,  político-religioso,  en  que  un  Profeta  o  un  fe- 
nómeno profético  aparece  en  acción.  A  la  luz  de  este  cuadro 
se  intentará  analizar  su  carácter,  su  función  social-religio- 
sa  y  su  "autenticidad"  teológica  dentro  de  la  Religión  yah- 
vista.  Se  da  el  caso  de  que  las  fuentes  bíblicas  ofrecen  datos, 
que  posibilitan  no  sólo  la  reconstrucción,  en  cierta  medida, 
de  la  situación  real  y  de  la  atmósfera  en  que  los  fenómenos 
se  producen,  sino  también  su  misma  interpretación  teoló- 
gica. Esta  misma  interpretación  tiene  un  carácter  histó- 
rico, puesto  que  está  ensamblada  en  la  historia  y  pertenece 
a  ella. 

Para  este  estudio  sirve  sólo  en  medida  limitada  el  mé- 
todo comparativo  de  las  Religiones.  Evidentemente,  exis- 
ten fenómenos  comunes  (como  lo  es  el  fenómeno  extático), 
a  cuya  mayor  comprensión  ayuda  el  método  comparativo. 
Pero  cuando  lo  que  se  intenta  es  penetrar  en  el  sentido  de- 
terminado, que  ese  fenómeno  común  tiene  dentro  de  cada 
religión,  este  método  es  insuficiente.  En  efecto,  el  método 
comparativo  busca  el  fenómeno  singular  en  función  de 
unos  esquemas  comunes;  en  lugar  de  notarlas  en  su  justa 
medida,  tiende  a  limar  las  diferencias,  para  que  el  mismo 
esquema  tenga  valor  universal.  Este  camino  conduce  a 
aproximaciones  afortunadas  y  luminosas  en  el  terreno  fe- 
nomenológico,  pero  después  de  todo,  no  se  ha  descendido 
de  la  superficie;  el  mismo  fenómeno  puede  tener  sentidos 
muy  diversos  en  el  contexto  de  cada  religión. 

Lo  que  este  estudio  pretende  no  es  tanto  la  Fenomeno- 
logía religiosa,  cuanto  la  ambientación  concreta,  en  cuan- 
to posible,  de  los  fenómenos  en  cuestión,  y  su  sentido  au- 
tóctono dentro  de  la  Religión  israelita. 

Y  dado  que  el  medio  para  llegar  a  esto  es  fundamen- 
talmente el  estudio  de  las  propias  fuentes,  el  presupuesto 
necesario  es  la  seguridad  de  las  mismas,  obtenida  a  través 
de  su  crítica  textual,  literaria  e  histórica.  Ahora  bien,  para 
que  esta  labor  no  ocupe  espacio  excesivo,  deberá  limitarse 
a  los  pasajes  de  importancia  mayor  en  el  desenvolverse  de 
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los  problemas,  remitiendo  la  discusión  de  los  restantes  a 
las  Introducciones  particulares. 

*  *  ♦ 

Pero,  a  propósito  de  las  fuentes  y  de  su  valoración  co- 
mo material  para  hacer  la  historia,  son  oportunas  algunas 
aclaraciones  de  carácter  general,  a  fin  de  que  conste  el 
sentido  de  las  observaciones  críticas  a  lo  largo  del  trabajo. 

La  historia  del  Criticismo  conoce  un  período,  todavía 
vigente  hoy  en  algunos  sectores,  que  se  caracteriza  por  el 
estudio  de  las  fuentes  a  la  luz  de  la  llamada  hipótesis  do- 
cumentaría. Esta  hipótesis  ha  tropezado  con  dificultades 
de  aplicación,  más  que  en  el  Pentateuco,  en  los  libros  his- 
tóricos subsiguientes.  Por  otra  parte,  esta  hipótesis  no  ha 
prestado  la  atención  necesaria  a  la  prehistoria  — o  perío- 
do oral —  de  los  "documentos".  Estos  fallos  fundamentales 
se  han  procurado  subsanar  con  otro  postulado,  que  es  el  del 
estudio  de  las  tradiciones. 

En  brevísima  síntesis,  se  puede  decir  que  se  ha  com- 
probado válida  la  hipótesis  de  dos  tradiciones,  llamadas 
"Yah vista"  (J)  y  "Elohista"  (E),  que  recogen  tradiciones 
particulares  y  presentan  concepciones  orgánicas  de  la 
historia  antigua.  Luego  hay  una  redacción  conjunta  de  la 
historia,  desde  los  comienzos  del  pueblo  hasta  el  final  de 
la  Monarquía,  llamada  historia  deuteronomista  (D).  Más 
tarde  se  hace  todavía  otra  redacción  de  la  historia,  que  es 
la  representada  por  Crónicas,  Esdras  y  Nehemías. 

En  efecto,  partiendo  ya  desde  el  comienzo,  se  puede  cons- 
tatar que,  dentro  de  la  unidad,  hay  presentaciones  distin- 
tas de  la  misma  historia  salvífica,  con  estilos  literarios  dife- 
rentes (95).  En  cuanto  a  la  gran  redacción  deuteronomista, 
tal  vez  sea  exagerado  pretender  hallar  en  el  Deuteronomio  el 
único  hilo  ideológico  y  estilístico  que  la  caracteriza,  sin  te- 
ner suficientemente  en  cuenta  el  Prof etismo  y  en  especial  Je- 
remías; con  todo,  "no  es  difícil  reconocer  que  el  criterio 
aplicado  por  el  libro  de  los  Reyes  a  la  historia,  es  deutero- 
nómico"  (96),  ya  que  los  temas  claves  son  los  mismos:  la 
Alianza,  Jerusalén,  el  Sacerdocio  levítico,  la  función  del 
Profeta  en  la  historia;  el  estilo  tiene  también  indudables 
semejanzas.  En  los  libros  anteriores  a  Reyes  se  pueden  tam- 
bién discernir  pasajes  de  tipo  deuteronómico,  especialmente 
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en  el  libro  de  los  Jueces.  Esta  historia  deuteronomista  tiene 
dos  hilos  conductores,  una  histórico  y  otro  teológico;  evi- 
dentemente el  primero  está  en  función  del  segundo,  que  es 
el  más  importante. 

Otro  tanto  se  puede  decir  de  la  otra  gran  redacción  de 
la  historia,  la  del  Cronista.  "La  subordinación  de  la  histo- 
ria a  fines  doctrinales  toma  en  el  Cronista  un  sesgo  clara- 
mente sistemático  y  a  primera  vista  inadmisible.  Copia  por 
extenso  Samuel  y  Reyes...,  y  los  completa  a  base  de  muchas 
otras  fuentes.  Pero  los  textos  que  copia,  los  orienta  en  una 
dirección  nueva,  los  hace  abogar  en  favor  de  sus  propias 
ideas  y  no  repara  en  hacer  su  prueba  más  decisiva  por  me- 
dio de  adiciones,  supresiones  y  retoques"  (97).  Las  caracte- 
rísticas doctrinales  coherentes  del  Cronista  son  la  concep- 
ción unitaria  de  la  historia,  la  idea  de  la  Teocracia  de  Is- 
rael y  su  realización  a  través  de  las  Instituciones  de  Tem- 
plo, Culto  y  Dinastía  davídica,  con  sus  respectivas  Prome- 
sas. La  historia  de  David  constituye  el  centro;  pero  la  suya 
no  es  una  historia  ordinaria,  sino  una  historia  doctrinal 
prof ética  (98).  A  través  de  David  ve  el  Cronista  cómo  las 
Instituciones  actuales  (de  la  Teocracia  judía),  concuerdan 
ya  con  las  del  Sinaí.  Después  de  David  sólo  Josías  realizó 
fielmente  la  idea  teocrática.  Se  espera  la  era  mesiánica  para 
que  se  realice  definitivamente  (99) . 

A  la  luz  de  estas  observaciones  no  es  difícil  comprender 
que  la  historia  bíblica  no  es  una  historia  crítica,  en  el  sen- 
tido de  la  historia  moderna.  "No  busca  el  hecho  por  el  he- 
cho, ni  la  exactitud  por  satisfacción  de  la  curiosidad  o  de 
las  exigencias  científicas.  La  historia  bíblica  es  un  medio 
y  no  un  fin.  No  olvida  nunca  estar  subordinada  a  un  fin 
religioso,  que  es  la  enseñenza  doctrinal  y  la  edificación  de 
las  almas"  (100).  La  narración  de  los  hechos  está  ordenada 
a  este  fin  superior:  Los  hechos  interesan  en  tanto,  en  cuan- 
to por  ellos  Dios  se  revela.  Por  eso  el  historiógrafo  bíblico 
selecciona,  ordena  en  cuadros  fijos,  omite,  subraya,  engran- 
dece o  discretamente  busca  los  datos  que,  bajo  la  divina  Ins- 
piración, convienen  para  la  finalidad  de  su  historia.  Busca 
en  el  pasado  instrucción  para  el  presente  y  encuentra  en  él 
las  bases  de  su  Teología.  "A  los  ojos  de  aquellos  creyentes, 
reducir  la  historia  al  simple  desarrollo  de  los  hechos  hubiera 
sido  mutilarla  y  falsearla"  (101). 

El  principio  de  la  Inspiración  implica,  entre  otras  co- 
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sas,  que  lo  que  el  escritor  sagrado  pretende  enseñar  no  pue- 
de contener  error.  Consiguientemente  la  meta  de  la  exé- 
gesis  es  saber  "qué  es  lo  que  el  escritor  sagrado  pretende 
decir"  (102).  Y  en  más  de  un  caso  estaríamos  expuestos  a 
equivocarnos,  pretendiendo  que  la  mente  del  historiógrafo 
fuera  enseñar  un  dato  concreto  como  maestro  de  historia, 
y  no  más  bien  una  verdad,  que  se  desprende  de  los  datos  tal 
como  usados  por  él.  "De  suyo  y  en  abstracto,  nada  impide 
que  los  autores  sagrados  hayan  empleado  una  forma  libre 
de  narrar,  siempre  que  por  el  contexto,  por  el  género  lite- 
rario que  emplea  o  por  el  argumento  tratado,  conste  que  no 
se  intenta  transmitir  "historia  stricte  dicta''  (103). 


I.    PROFETISMO  Y  SACERDOCIO 
EN  EL  PERIODO  DE  LOS  JUECES 


La  historia  del  Israel  premonárquico  es  uno  de  los  capí- 
tulos difíciles  de  la  historia  de  este  Pueblo.  Sus  fuentes  son 
anécdotas  más  o  menos  locales,  concebidas  luego  como  his- 
toria conjunta  del  Pueblo  in  fieri,  y  de  la  Institución  que 
da  el  nombre  a  este  período :  la  Judicatura.  La  misma  di- 
ficultad se  presenta  en  el  estudio,  sea  individual  o  compa- 
rativo, de  Profetismo  y  Sacerdocio  en  este  período.  El  pa- 
trimonio religioso,  que  las  tribus  israelitas  traen  consigo  a 
Canaan  es  grande,  pero  ¿cuál  es  exactamente  este  patri- 
monio? 

Para  hacerse  cargo  de  la  función  histórica  de  estas  dos 
Instituciones  en  este  momento,  no  es  precisamente  por  los 
datos  teóricos,  sistematizados  en  época  tardía,  por  los  que 
hay  que  guiarse,  sino  ante  todo  por  sus  manifestaciones  vi- 
tales y  su  presencia  en  las  tradiciones  particulares  anti- 
guas, refundidas  en  las  grandes  redacciones  posteriores  de 
la  historia.  De  Sacerdotes  y  de  "Sacerdotes  levitas"  hay 
noticias  a  lo  largo  de  Josué,  Jueces  y  primero  de  Samuel, 
como  ya  antes  en  los  libros  del  Pentateuco.  Pero  no  es  fácil 
discernir  cuándo  su  presencia  responde  a  realidad  y  cuán- 
do a  artificio.  Del  Profetismo  tenemos  noticias,  sobre  todo, 
en  los  días  de  Samuel:  Samuel  mismo  y  los  Nebi'ím  en 
agrupaciones.  Aunque  la  Monarquía  está  ya  a  las  puertas, 
esta  aparición  del  Profetismo  se  puede  considerar  como  del 
período  de  los  Jueces. 
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Antes  de  ensayar  un  confrontamiento  entre  las  funcio- 
nes del  Profetismo  y  del  Sacerdocio,  es  preciso  hacerse  una 
idea  de  su  naturaleza  particular  y  de  sus  respectivas  acti- 
vidades. Ciertamente,  la  relación  de  ambas  Instituciones  no 
se  plantea  en  términos  de  conflicto.  Más  bien  se  observa  que 
sus  funciones  no  están  bien  definidas  todavia;  no  se  ha  he- ' 
cho  su  codificación;  estamos  en  el  comienzo,  y  el  comienzo 
es  indeterminado,  con  fluidez  de  fronteras.  ¿En  qué  propor- 
ción se  puede  hablar  de  "funciones  exclusivas"? 

Nos  ocuparemos  pues,  por  separado,  de  los  Nebi'im  o  Pro- 
fetas en  asociaciones,  de  Samuel  como  tipo  de  "Vidente",  y 
del  Sacerdocio  de  este  periodo.  En  la  medida  en  que  cada 
uno  de  estos  fenómenos  se  deje  definir  en  singular,  en  la 
misma  medida  será  posible  una  comparación  entre  sus  res- 
pectivas funciones  religiosas. 

A. — Asociaciones  proféticas  en  la  época  de  Samuel 

No  es  al  azar  si  un  estudio  del  Profetismo  en  orden  al 
problema  cúltico  comienza  con  el  análisis  de  este  primi- 
tivo fenómeno  profético,  que  son  los  Nebi'im  masivos,  si 
bien  las  fuentes  hayan  hecho  antes  mención  de  otros  hom- 
bres de  Dios,  que  llevan  el  sello  profético.  La  teoría  cúltica 
les  ha  puesto  en  primer  plano,  aunque  de  suyo  sean  un  fe- 
nómeno bien  poco  conocido.  Tanto  es  mal  conocido,  que 
nos  es  indispensable  tratar  primero  de  definir  el  fenómeno 
en  sí  (de  suyo  no  exclusivo  de  Israel  ni  israelita  de  origen), 
para  ver  cuál  es  su  naturaleza  y  cuál  su  misión  religioso- 
social  dentro  de  la  religión  de  Israel. 

¿Qué  datos  nos  ofrecen  las  fuentes  bíblicas  sobre  los 
Nebi'im?  ¿Cuál  es  su  lugar  dentro  del  fenómeno  "Profe- 
tismo" y  su  relación  con  Samuel,  este  otro  tipo  de  "Profe- 
ta"? ¿Cuál  es  la  implicación  de  su  presencia  en  los  lugares 
de  culto? 

1. — Dos  pasajes  bíblicos 

Si  se  tiene  en  cuenta  el  interés  histórico  y  teológico  de 
estos  antiguos  grupos  prof éticos  y,  al  mismo  tiempo,  la 
pobreza  de  noticias  que  sobre  ellos  poseemos,  se  puede  bien 
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explicar  el  que  se  haya  escrito  tanto  a  su  propósito,  y  se 
les  haya  dado  tan  diversas  interpretaciones. 

El  libro  primero  de  Samuel  alude  circunstancialmente 
en  dos  ocasiones  a  "profetas",  que  aparecen  en  grupo,  en 
actividad  conjunta,  masiva. 


a)    I  Sm.  10,5-13 

La  primera  alusión  sorprende  a  estos  "profetas"  en  el 
momento  de  la  elección  de  Saúl  como  Regente  de  Israel 
(I  Sm.  10,lss.).  Samuel,  después  de  haber  derramado  sobre 
la  cabeza  de  Saúl  el  óleo  sagrado,  le  da  como  prueba  de  que 
Yahvéh  está  con  él  (10,7),  tres  señales.  La  tercera  de  estas 
señales  es  que  al  llegar  a  Gueba  (104),  de  regreso  a  su 
casa,  se  encontrará  con  un  grupo  de  profetas  —  h  e  b  e  1 
nebi'im  — ,  que  descienden  del  alto  sagrado  —  m  e  h  a  b. 
b  á  m  á  h  — ,  precedidos  de  arpa,  tambor,  flauta  y  citara, 
en  acto  de  "profetizar".  En  ese  momento,  el  "espíritu"  de 
Dios  irrumpirá  sobre  Saúl,  "profetizará"  con  ellos  y  se  con- 
vertirá en  otro  hombre  (10,5s.). 

El  texto  actual  no  dice  cómo  se  verificaron  las  dos  pri- 
meras señales;  consta  que  todas  se  cumplieron  en  aquel 
mismo  día  (10,9).  De  la  tercera  tenemos  esta  descripción: 
"Apenas  había  vuelto  la  espalda  para  dejar  a  Samuel, 
Dios  le  cambió  el  corazón,  y  todos  los  signos  se  cumplieron 
en  aquel  mismo  día.  Y  de  allí  se  dirigen  a  Gueba  y  ven  una 
banda  de  profetas  que  les  viene  al  encuentro.  Entonces 
irrumpe  sobre  él  (Saúl)  el  espíritu  de  Dios  y  se  pone  a  pro- 
fetizar en  medio  ellos.  Cuantos  de  antes  le  conocían,  al  ver 
que  estaba  profetizando  con  los  profetas,  se  preguntaban 
cada  cual  a  su  vecino:  ¿qué  ha  sucedido  al  hijo  de  Quis? 
¿También  Saúl  entre  los  profetas?  — Y  uno  de  los  presentes 
añadió:  ¿y  quién  es  su  padre? — Por  esto  quedó  como  pro- 
verbio: ¿También  Saúl  entre  los  profetas?  Cesó  de  pro- 
fetizar y  se  dirigió  a  casa"  (10,9-13)  (105). 

El  orden  de  la  realización  no  corresponde  exactamente 
al  del  anuncio.  En  éste  la  transformación  de  Saúl  debe  ocu- 
rrir al  último  momento,  como  resultado  del  contacto  con 
los  Nebi'im;  allí,  en  cambio,  se  dice  que  ocurrió  al  momen- 
to de  dejar  a  Samuel  y  ponerse  en  camino.  Se  podría  pre- 
guntar si  el  complemento  de  h  á  f  a  k  tiene  el  mismo  sen- 
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tido  en  los  dos  casos.  En  el  anuncio  el  sujeto  del  verbo  en 
Nif.  es  Saúl  y  el  complemento  1  e '  i  s  'aher;  en  la  eje- 
cución el  verbo  está  en  activa,  el  sujeto  es  Elohim  y  tiene 
dos  complementos :  lo  y  leb  'aher.  Hay  quien  piensa 
que  este  "cambio  del  corazón"  no  se  refiere  al  "cambio" 
preanunciado,  sino  a  un  cambio  radical  y  permanente  de 
la  persona  de  Saúl  (106).  La  construcción  es,  en  efecto,  un 
tanto  singular  (107),  y  pudiera  pensarse  que  el  '  a  he  r  se- 
gundo busca  la  concordancia  de  la  realización  con  el  anun- 
cio. El  sentido  de  este  cambio  del  corazón  de  Saúl  tiene  un 
paralelo  en  Sf.  3,9:  "Porque  entonces  daré  ('ehepok) 
a  los  pueblos  una  lengua  pura." 

En  todo  caso,  en  nuestro  texto  la  realización  mira  a  con- 
cordar con  el  anuncio,  y  el  orden  diverso  se  explica  por  una 
anticipación  sicológica  de  lo  que  es  más  importante;  la 
primera  frase  de  la  realización  abarca  exactamente  el  prin- 
cipio y  el  fin  del  anuncio  (108). 

b)    I  Sm.  19,18-24 

La  otra  noticia  sobre  los  grupos  de  "profetas"  está  tam- 
bién en  relación  con  Saúl,  pero  más  bien  en  el  contexto  de 
la  historia  de  David.  Saúl  es  presa  de  un  "espíritu  malo" 
y  busca  la  muerte  de  su  adversario  David;  éste  se  ampara 
bajo  la  protección  de  Samuel,  en  Rama  (19,18ss.).  Saúl  en- 
vía emisarios  para  que  detengan  a  David;  pero  "al  ver  la 
banda  de  profetas  —  lahaqat  hannebi'im  —  pro- 
fetizando, mientras  Samuel  está  delante  de  ellos  (109),  vino 
sobre  ellos  el  espíritu  de  Dios  y  se  pusieron  también  a  pro- 
fetizar." (19,20s.)  Saúl  envía  nuevos  emisarios  hasta  la  ter- 
cera vez,  y  con  todos  ocurre  lo  mismo.  Entonces  se  dirige 
Saúl  en  persona  a  Nayot  de  Rama,  en  donde  le  habían  dicho 
se  encontraba  David.  "El  espíritu  de  Dios  fué  también  sobre 
él,  e  iba  andando  y  profetizando  hasta  llegar  a  Nayot  de 
Rama.  También  él  se  despojó  de  sus  vestidos  y  profetizaba, 
así  mismo,  delante  de  Samuel.  Luego  quedó  desnudo  por 
tierra  (110)  todo  aquel  día  y  toda  la  noche.  De  ahí  el  pro- 
verbio: ¿También  Saúl  entre  los  profetas?"  (19,23s.) 

Este  complejo  literario  está  inserido  artificialmente  en 
su  contexto  actual.  "La  sección  es  una  adaptación  tardía 
de  10,  10-13,  que  explica  el  origen  del  proverbio  por  la  expe- 
riencia de  Saúl  al  principio  de  su  carrera.  El  escritor  actual 
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la  adapta  a  la  historia  de  la  vida  de  David,  centrando  el 
tema  en  su  milagrosa  liberación  de  la  persecución  de 
Saúl." 

♦    *  * 

En  cuanto  al  origen  del  proverbio,  el  primer  relato  ofre- 
ce una  explicación  más  cercana  y  personal;  el  segundo  no 
tiene  eco  en  el  contexto;  su  sentido,  por  oscuro  que  sea  en 
I  Sm.  10,5ss.,  en  I  Sm.  19,18ss.  es  todavía  más  impreciso, 
sin  matiz  alguno  personal,  ni  favorable  ni  desfavorable. 

En  el  primer  caso,  el  "dicho"  proviene  de  la  "gente" 
—  há'ám —  y  esta  "gente"  son  "todos  los  que  de  antes 
le  conocían"  (10,11);  es  decir,  son  los  vecinos  de  Gueba,  en 
donde  Saúl  vivía.  En  efecto,  la  escena  tiene  lugar  a  la 
entrada  de  Gueba,  en  donde  Saúl  se  encuentra  con  los 
Nebi'im  (10,10).  Esta  gente  conoce  a  los  Nebi'im;  su  ma- 
nera de  ser  le  es  familiar.  Se  podría  preguntar  si  esta  "gen- 
te" viene  con  ellos  del  alto  sagrado,  o  si  están  a  las  puertas 
de  la  villa,  en  donde  presencian  casualmente  la  escena. 
Mas  bien  es  lo  segundo.  En  ef  ecto,  no  participan  de  la  emo- 
tividad de  los  Nebi'im,  y  se  sorprenden  de  que  Saúl  haya 
entrado  en  trance  con  ellos.  Aparecen  como  meros  obser- 
vadores: "Miran,  y  he  aquí  que  (Saúl)  profetizaba  con  los 
Nebi'im." 

No  se  sigue,  pues,  que  esta  "gente"  venga  del  "alto",  de 
tomar  parte  en  alguna  fiesta  religiosa;  el  mismo  tío  de  Saúl 
está  en  su  casa  y  no  se  ha  percatado  de  nada  (10,14).  Se 
ve  que  el  trance  de  los  Nebi'im  es  algo  habitual,  que  el 
pueblo  está  acostumbrado  a  presenciar.  Lo  que  les  sorpren- 
de es  que  un  hombre  normal,  como  Saúl,  se  halle  entre  ellos. 
La  pregunta  que  "uno  del  grupo"  hace:  "¿Y  quién  es  el  pa- 
dre de  esos  otros?"  (10,12),  es  una  pregunta  sorprendente  y 
oscura.  Es  una  pregunta  sin  respuesta;  y  no  se  sabe  cuál 
pueda  ser  su  sentido,  si  favorable  o  desfavorable  para  los 
Bebi'im  y,  consiguientemente,  para  Saúl  (111).  La  opinión 
de  los  comentaristas  se  divide.  Yo  creo  en  su  sentido  favora- 
ble, porque  el  "cambio"  de  Saúl  se  entiende  en  buen  sentido, 
y  por  Samuel  hace  comenzar  así  la  carrera  de  Saúl  (112). 
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Estas  dos  escenas,  abigarradas  de  colorido,  pero  sobrias 
en  datos,  son  toda  la  información  que  existe  en  la  Biblia 
sobre  los  grupos  proféticos  de  la  época  de  Samuel.  (Los 
Nebi'im  aludidos  en  el  episodio  de  la  pitonisa  de  En-dor, 
I  Sm.  28,6-15,  no  entran  aqui  en  cuestión.  El  pasaje  men- 
ciona sistemáticamente  los  diversos  medios  "legítimos"  de 
consulta — sueños,  Suertes,  Profetas — ,  para  venir  a  decir 
que  Saúl  acude  a  un  medio  "ilegítimo",  como  es  la  evocación 
de  Samuel  muerto.  En  estas  condiciones  no  hay  ninguna 
razón  para  identificar  a  estos  Profetas  con  los  Nebi'im  ma- 
sivos. El  texto  no  dice  sino  que  se  consulta  por  medio  de  los 
Profetas,  como  David  consulta  a  Gad,  I  Sm.  22,5,  y  como 
luego  se  sigue  haciendo).  Este  fenómeno  sorprendente  de 
los  Nebi'im,  nuevo  para  el  que  se  acerca  desde  fuera,  no  lo 
es  para  Israel.  Es  un  fenómeno  popular,  bien  conocido  en  el 
ambiente  popular. 

En  las  dos  escenas  aparecen  los  mismos  personajes  cen- 
trales. Y  son  personajes  tan  diversos  como  Samuel,  Saúl 
y  los  Nebi'im.  ¿Qué  relación  existe  entre  estos  diversos 
personajes?  ¿Quiénes  son  estos  Nebi'im  en  grupos?  ¿En 
qué  consiste  su  actividad  que  se  llama  "profetizar"? 

c)    Una  asociación  orgánica  de  carácter  religioso 

La  historia  de  las  Religiones  conoce  numerosos  ejemplos 
de  agrupaciones  de  tipo  religioso-extático.  El  presente  es 
un  caso  que,  dentro  de  esta  fenomenología  religiosa,  con- 
viene estudiar  más  de  cerca. 

Su  carácter  religioso  es  evidente.  Los  Nebi'im  aparecen 
en  contacto  con  lugares  de  Culto,  en  ejercicios  religiosos. 
Su  actividad  es  de  tipo  extático,  y  se  contagia  fácilmente  al 
resto  de  los  presentes.  Pero  ¿cuál  es  la  naturaleza  de  esta 
colectividad'?  (113). 

La  respuesta  a  esta  pregunta  hay  que  buscarla,  ante 
todo,  a  través  de  un  análisis  de  los  términos  con  que  el 
grupo  es  conocido :  hebel  y  lahaqáh. 

Hebel  tiene  el  significado  de  "cuerda"  en  sentido  ma- 
terial (114),  de  cuerda  como  "medida"  (115)  y,  de  aquí,  la 
porción  medida:  lote,  región  (116).  En  sentido  simbólico 
significa  las  "cadenas"  de  la  cautividad,  de  la  sujeción  (117). 
En  sentido  de  "unión",  de  "fraternidad"  entre  hombres,  no 
hay  otro  paralelo  semejante  al  de  los  Nebi'im. 
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Ello  quiere  decir  que  el  término  h  e  b  e  1  no  nos  dice 
nada  sobre  el  carácter  del  grupo  de  los  Nebi'im  (118). 

L  a  h  a  q  á  h  ,  el  otro  término  con  que  se  designa  a  los 
Nebi'im,  es  un  hapax  legomenon.  Su  autenticidad  es  tan 
dudosa  que,  desde  las  antiguas  versiones  hasta  los  comen- 
taristas de  hoy,  se  viene  corrigiendo  por  qehilláh;  una 
simple  transposición  de  letras  habría  dado  lugar  a  la  pala- 
bra que  el  texto  conserva  (119).  Sin  embargo,  E.  Ullendorj 
y  ya  antes  G.  R.  Driver  (120)  piensan  que  la  palabra  no  se 
debe  corregir,  puesto  que  se  halla  en  las  lenguas  semíticas 
del  Sur.  En  efecto,  la  raíz  1  h  q  significa  en  Etiópico  "ser 
viejo,  anciano"  (en  Arabe  "ser  blanco  como  la  nieve"),  y  el 
nombre  1  i  q  significa  "anciano",  "príncipe",  en  expresio- 
nes como  liqá  kahnat,  "sumo  sacerdote".  El  sentido 
de  la  expresión  sería:  "Los  ancianos  entre  los  Profetas"; 
algo  así  como  "senatus  prophetarum".  Desde  el  punto  de 
vista  filológico  esta  aproximación  tiene  su  fuerza;  desde  el 
punto  de  vista  exegético  no  sería  del  todo  satisfactoria, 
puesto  que  no  hay  ningún  otro  caso,  en  que  se  hable  de  "los 
ancianos  entre  los  Profetas".  ¿Podría  acaso  tener  alguna 
relación — de  contraposición — con  la  expresión  "hijos  de 
los  Profetas"?  Pero  esto  es  una  mera  intuición  para  la  que 
no  veo  ninguna  prueba.  Si  esto  fuese,  el  término  1  a  h  a  q  á  h 
supondría,  efectivamente,  una  organización  formal  en  el 
grupo  de  los  Nebi'im. 

Si  se  admite  la  corrección  qehilláh,  el  sentido  de 
la  expresión  sería  aceptable.  Pero  queda  igualmente  oscuro 
el  matiz  de  "organización"  que  implica. 

La  forma  qehilláh  se  encuentra  en  un  texto  anti- 
guo como  Dt.  33,4,  en  la  expresión  "asamblea  de  Jacob"; 
el  sentido  es  muy  genérico;  abarca  todas  las  Tribus  de 
Israel.  En  Neh.  5,7  es  la  "asamblea"  religiosa,  la  "congre- 
gación del  pueblo". 

La  forma  q  á  h  á  1  en  textos  antiguos  como  Gn.  49,6 
y  Nm.  22,4  (E)  significa  "grupo"  (de  dos  Tribus)  y  "multi- 
tud" (del  pueblo).  Tanto  el  nombre  como  el  verbo  abundan 
especialmente  en  textos  retocados  por  el  P,  en  sentido  gené- 
rico de  "asamblea  del  pueblo",  bien  con  fines  bélicos  o  bien 
con  fines  religiosos;  en  este  caso  es  frecuente  su  uso  en 
el  D  (121).  Más  tarde  la  palabra  toma  un  sentido  técnico 
para  designar  la  Congregación  orgánica,  religiosa,  de  Israel 
o  la  comunidad  postexílica  (122). 
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Nuestro  texto  sobre  los  Nebi'im  es  comúnmente  atri- 
buido a  la  tradición  E.  Ahora  bien,  la  raíz  q  h  1  abunda 
especialmente  en  escritos  influenciados  por  D  y  P  y,  sobre 
todo,  es  a  partir  de  aquí  en  donde  toma  el  sentido  de  algo 
orgánico.  Por  eso  no  hay  mucho  que  esperar  de  la  palabra 
para  explicar  el  género  de  agrupación  de  los  Nebi'im; 
simplemente  designa  una  agrupación  en  sentido  indetermi- 
nado (123). 

Pero,  pese  a  esta  imprecisión  de  los  términos  con  que  se 
conoce  la  agrupación  de  los  Nebi'im,  es  evidente  que  no  se 
trata  de  una  mera  aglomeración  circunstancial  y  amorfa, 
sino  de  una  colectividad  orgánica.  En  efecto,  aunque  vemos 
que  los  enviados  de  Saúl  y  Saúl  mismo  entran  en  la  esfera 
de  la  influencia  de  los  Nebi'im  y  "profetizan"  con  ellos, 
sin  embargo,  el  grupo  se  presenta  como  algo  existente  por 
sí;  se  puede  entrar  y  salir,  lo  cual  indica  que  ellos  forman 
una  unidad  orgánica;  el  pueblo  les  conoce  como  grupo  ce- 
rrado; la  sorpresa  es  que  Saúl  haya  entrado  en  el  grupo, 
aunque  sólo  sea  circunstancialmente.  Están  y  actúan  en 
conjunto:  juntos  descienden  del  "alto"',  juntos  "profetizan", 
juntos  están  en  la  presencia  de  Samuel. 

Para  explicar  su  organización  en  sentido  de  "escuelas  de 
formación",  de  "seminarios"  o  de  "monasterios",  se  ha  in- 
vocado el  sentido  de  Náyót  o  Návit  como  "vivienda".  En 
efecto,  éste  es  el  sentido  de  n  á  w  e  h,  si  Náyót  procede  de 
aquí  (124).  Y  podría  referirse  a  una  especie  de  grutas  o  cel- 
das que  hubiera  en  Rama,  y  que  los  profetas  adoptan  como 
viviendas,  como,  harán  más  tarde  los  "hijos  de  los  profetas" 
en  Jericó  y  al  lado  del  Jordán  (II  Re.  6,  ls.).  Pero  se  ve  que  ya 
desde  antiguo  no  se  sabía  pronunciar  exactamente  la  pa- 
labra; por  eso  es  de  pensar  que  proceda  del  Cananeo.  Si  su 
sentido  está  en  la  línea  de  vivienda,  tendría  un  paralelo  en 
la  t  a  k  i  j  j  a  de  los  Derviches  del  Oriente  moderno  (125). 

En  todo  caso,  los  datos  no  nos  permiten  fabricar  casti- 
llos, a  propósito  de  su  organización.  Sabemos  que  Samuel 
estaba  de  alguna  forma  en  relación  con  éllos;  no  hay  el  me- 
nor indicio  de  que  también  Samuel  "profetizara",  pero  es- 
taba en  pie  delante  de  ellos.  Por  numerosos  indicios,  y  sobre 
todo  por  el  paralelo  de  Elias  y  Elíseo  con  los  "hijos  de  los 
profetas",  podemos  deducir  que  Samuel  ejercía  de  hecho 
sobre  ellos  cierto  género  de  superioridad  y  de  dirección  (126). 
En  los  dos  casos  en  que  oímos  hablar  de  los  Nebi'im, 
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éstos  son  una  fuerza  de  que  Samuel  se  sirve,  primero  como 
señal  de  que  Yahvéh  está  con  el  recién  ungido  Saúl,  luego 
como  estratagema  para  salvar  a  David,  y  hacer  ver  a  Saúl 
que  Yahvéh  está  con  el  nuevo  ungido. 

Pero  la  confirmación  de  esto  se  irá  viendo,  a  medida 
que  logremos  introducirnos  más  en  el  conocimiento  de  los 
Nebi'ím. 


2. — Sentido  equívoco  de  Nabi';  la  raíz  NB '  en  Nifal 

e  Hitpael 

Los  miembros  de  las  agrupaciones  se  llaman  NébVim 
y  su  actividad  característica  es  "profetizar".  Esto  podría  ser 
la  clave  decisiva  para  saber  de  qué  fenómeno  se  trata,  puesto 
que  la  idea  de  Profeta  simpliciter  es  bastante  conocida,  y  la 
actividad  del  Profeta  propiamente  tal  (del  Profeta  clásico) 
es  también  conocida  y  familiar,  a  través  de  los  abundantes 
datos  que  sobre  ello  poseemos  a  lo  largo  de  la  historia  de 
Israel.  Pero  la  idea  estilizada  de  "Profeta"  prescinde  de  fe- 
nómenos singulares  dentro  del  Profetismo,  para  ceñirse  a 
la  síntesis  de  un  concepto  teórico.  ¿Es  que  en  todas  las  épo- 
cas de  la  historia  de  Israel  hay  la  misma  idea  del  Nabi'?  Son 
todos  los  Nebrim  de  una  época  del  mismo  tipo?  Aunque  esto 
sea  problemático,  hay  que  partir  del  concepto  de  Nabi,  ya 
que  el  verbo  "profetizar"  es  un  verbo  denominativo  que  sig- 
nifica "hacer  el  Profeta";  ahora  bien,  "hacer  el  Profeta" 
significa  lo  que  en  cada  momento  signifique  "Profeta". 

a)   Diversas  categorías  de  NebVim 

Nabi'  es  una  forma  q  a  t  i  1,  forma  usual  de  adjetivos 
sustantivados,  con  significación  pasiva,  para  denotar  per- 
manencia en  un  estado;  a  veces,  según  cual  sea  el  carácter 
de  la  palabra,  puede  también  tener  sentido  activo:  no  me- 
ramente de  estado,  sino  de  actividad  (127). 

La  palabra  Nabi'  es  de  origen  extranjero.  Se  ha  discu- 
tido largamente  sobre  cuál  pueda  haber  sido  su  modelo  ori- 
ginal. La  decisión  en  favor  de  una  u  otra  fuente  tiene  peli- 
gro de  apriorismo,  si  se  la  hace  depender  de  la  idea  previa 
que  uno  se  haya  hecho  de  "Profeta".  Se  puede  invocar  la 
palabra  árabe  naba'a,  "emitir  una  voz",  "ser  elevado", 
y  también  "informar",  "anunciar".  Estos  dos  últimos  signi- 
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ficados  cuadran  perfectamente  con  la  idea  de  "profeta",  en 
especial  del  Profeta  clásico  (128). 

Pero,  en  gracia  a  la  forma  de  "profetizar"  de  los  antiguos 
Nebi'im,  se  ha  pensado  también  en  la  palabra  hebrea  n  á  - 
ba',  que  significa  en  Qal  "fluir",  "brotar";  y  en  Hif,  "de- 
rramar", "emitir";  un  caso  interesante  de  su  empleo  se 
halla  en  Prov.  1,23,  en  esta  combinación:  "Sobre  vosotros 
derramaré  mi  espíritu — y  os  daré  a  conocer  mis  palabras". 
Pero  esta  explicación  no  ha  encontrado  eco. 

W.  F.  Albright  ha  puesto  de  relieve  la  palabra  Asiria 
n  a  b  ü  ,  que  significa  "llamar".  En  sentido  pasivo  sería  "el 
que  ha  sido  llamado"  (por  Dios),  "el  que  tiene  una  vocación". 
El  Rey  se  dice  "el  que  los  dioses  (o  un  gran  dios)  han  llama- 
do"; en  el  Código  de  Hammurabi  nabV  significa  "llamado". 
El  Hebreo  ha  tomado  de  aquí  la  palabra.  Por  lo  tanto  NabV 
no  significa  "el  que  habla",  "el  que  anuncia",  sino  "el  que 
ha  sido  llamado",  "el  que  tiene  un  llamamiento  de  Dios". 
Y  lo  esencial  para  el  Profeta  es  el  que  él  se  sienta  llama- 
do (129). 

Efectivamente,  en  los  grandes  Profetas  se  ve  toda  la 
fuerza  que  tiene  la  conciencia  de  su  vocación.  En  cuanto  a 
los  antiguos  Nebi'im  veremos  cómo  la  infusión  de  rüah 
tiene  también  un  aspecto  de  "vocación". 


El  uso  bíblico  del  término  n  a  b  i '  obedece  a  un  criterio 
amplio  y  poco  definido. 

En  textos  de  antigüedad  indudable,  como  Ex.  15,20  y 
Ju.  4,4,  se  emplea  el  término  nebi'áh  a  propósito  de  Mi- 
riam y  Débora;  la  primera  en  un  contexto  de  celebración 
de  victoria  con  cantos  de  guerra,  y  la  segunda  como  "Juez" 
de  Israel,  pero  a  la  que  se  atribuye  también  un  canto  de 
guerra  (Ju.  5).  Si  luego  se  ve  también  a  los  Nebi'im  de  I  Sm. 
10  acompañados  de  instrumentos  musicales  y  en  ejercicio 
extático,  se  ha  de  pensar  que  esta  primera  forma  de  Nebiis- 
mo  es  un  fenómeno  de  tipo  entusiástico  y  emotivo,  que  sur- 
ge en  un  cuadro  de  guerra  y  de  fervor  religioso-nacional. 
Pero  el  concepto  se  enriquece,  tan  pronto  como  el  término 
se  extiende  a  otras  más  prestigiosas  figuras. 

En  I  Sm.  9,9  hay  una  glosa  de  gran  interés;  es  una  pre- 
cisión terminológica:   "en  lugar  de  Nabi  como  hoy,  se 
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decía  en  otro  tiempo  vidente".  La  explicación  es  a  propó- 
sito de  Samuel,  conocido  en  esta  tradición,  efectivamente, 
como  "Vidente".  La  glosa  implica  que  en  una  época  deter- 
minada el  término  n  a  b  i '  comenzó  a  aplicarse  a  quienes 
antes  se  llamaba  "Videntes".  Esto  no  quiere  decir  que  cuan- 
do se  les  llamaba  "Videntes"  no  fuera  conocido  y  empleado 
el  término  n  a  b  i '  (lo  hemos  visto  en  los  casos  precedentes) , 
sino  que  el  término  comenzó  a  aplicarse  a  tipos,  distintos  de 
los  antiguos  Nebi'im.  Esto  lleva  consigo  una  ampliación 
en  el  uso  de  n  a  b  i '  y,  consiguientemente,  una  implicación 
de  equívoco. 

Se  cree  que  la  glosa  es  más  o  menos  de  la  época  de  Elias, 
época  en  que  hay  un  florecer  de  Profetismo  y  en  la  que  el 
término  r  ó  '  e  h  cae  en  eventual  desuso.  Ahora  bien,  en  lite- 
ratura más  o  menos  perteneciente  a  esta  época  (la  tradición 
E,  las  tradiciones  de  los  círculos  prof éticos)  el  término  n  a  - 
b  i '  se  aplica  a  diversos  personajes,  como  Abraham  (Gn.  20, 
7),  Samuel  (I  Sm.  3,20)  (a  quien  en  otra  tradición  se  llama 
"Vidente"),  Gad,  Natán,  Jehú,  Elias,  Elíseo,  Miqueas  ben- 
Yimlah  (130),  a  los  "hijos  de  los  profetas"  (131)  y  a  otros 
de  cuyo  nombre  no  consta  (132). 

Luego  se  llaman  "Profetas"  Isaías,  Jeremías,  Eze- 
quiel  (133),  y  se  da  este  título  a  los  escritos  de  otros  (134). 
Se  habla  globalmente  de  los  antiguos  Nebi'im,  de  los  Profe- 
tas "siervos  de  Yahvéh"  (135),  y  se  conoce  a  los  Nebi'im 
oficiales  o  falsos  profetas  (136),  y  a  los  "profetas"  de  otros 
dioses  bajo  la  misma  denominación  (137). 

A  la  vista  de  este  cuadro  sintético  es  fácil  darse  cuenta 
de  que  el  término  nabi'  se  atribuye  a  personas  y  fenó- 
menos colectivos  bien  distintos.  Ciertamente,  debe  de  haber 
entre  ellos  un  denominador  común;  pero  su  sentido  con- 
creto hay  que  determinarlo  por  la  evolución  histórica  del 
término  y  por  el  tipo  determinado  al  que  se  aplica  en  una 
época  precisa.  El  denominador  común  que  justifica  la  ex- 
tensión del  término,  es  fruto  del  concepto  que  una  época  de- 
terminada se  hace  del  Nabi',  y  puede  ser  "el  inspirado",  "el 
que  tiene  una  relación  determinada  con  Dios",  "el  que  ha- 
bla en  nombre  de  Dios"  o,  para  coincidir  con  la  etimología 
más  probable,  "el  llamado"  (138). 

Pero,  dentro  de  ese  denominador  común,  que  constituye 
el  fenómeno  profético  general,  hay  tipos  bien  diversos  de 
Nebi'im.  Esta  diferencia  la  observaremos  más  adelante  en- 
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tre  Samuel  y  los  grupos  de  Nebi'im,  entre  Elias  y  Elíseo  con 
los  "hijos  de  los  profetas";  a  ella  se  refiere  también  la  pro- 
testa de  Amos  (Am.  7,14),  cuando  el  sacerdote  de  Betel  le 
encuadra  en  una  clase  determinada  de  Nebi '  im,  a  la  que 
Amos,  bien  consciente  por  otra  parte  de  su  misión  proféti- 
ca,  está  seguro  de  no  pertenecer  (139). 

Aparte  de  este  incidente,  se  nota  cómo  en  un  momento 
dado  (Isaías  exílico.  Salmos,  Sapienciales...)  se  evita  el  em- 
pleo de  la  palabra,  como  si  el  fenómeno  de  los  llamados  "fal- 
sos" profetas  la  hubieran  desprestigiado.  No  obstante,  la 
aplicación  ya  se  había  hecho  y  el  término  circula  sin  un 
valor  técnico  determinado,  para  designar  a  cuantos  de  al- 
guna manera  participan  en  el  fenómeno  profético  general. 
Ni  la  terminología,  ni  tampoco  la  estima  del  pueblo  matizan 
las  diferencias.  El  problema  se  plantea  vivamente  cuando  los 
grandes  Profetas  se  enfrentan  con  sus  adversarios,  los  lla- 
mados "falsos"  profetas. 

La  Versión  Griega  de  los  Setenta  no  es  en  esto  más  pre- 
cisa que  la  lengua  hebrea.  N  a  b  i ' ,  sea  cual  fuere  el  género 
de  "profetas"  a  que  se  refiere,  es  traducido  mecánicamente 
por  profétés.  Tan  solo  en  nueve  pasajes  de  Jeremías 
aventura  la  Versión  un  matiz  calificativo  de  los  falsos  pro- 
fetas con  la  palabra  pseudoprofétai  (140). 

Esto  quiere  decir  que  el  término  Nebi'im  aplicado  a  los 
grupos  proféticos,  dice  tanto  como  que  éstos  pertenecen  al 
fenómeno  profético  general;  pero  su  tipo  concreto  queda  sin 
definir,  una  vez  que  el  uso  ha  enriquecido  hasta  tal  punto 
el  alcance  de  la  palabra  N  a  b  i 

Así  como  en  los  pueblos  limítrofes  encontramos  tipos 
muy  diversos  de  inspirados,  todos  ellos  clasificables  bajo 
el  concepto  genérico  de  "profetas",  así  también  en  Israel, 
que  no  hace  sino  adaptar  estos  tipos  diferentes  al  espíritu 
de  la  Religión  yahvista.  Y  es  claro  que,  aun  después  de  la 
adaptación,  los  tipos  continúan  siendo  diversos,  y  unos  no 
alcanzan  la  altura  y  la  significación  de  los  otros.  Es  decir, 
el  término  Nabi'  se  aplica  a  tipos  de  inspirados  que,  en 
el  origen,  se  llamaban  de  otra  manera;  pero  esta  nivelación 
del  nombre  no  suprime  las  diferencias  entre  ellos. 

b)    Las  formas  verbales  de  N  B  ' 

La  actividad  de  los  grupos  proféticos  se  llama  "profeti- 
zar". Por  su  actitud  exterior,  y  por  las  circunstancias  que  la 
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acompañan  (el  contagio,  la  transformación  de  los  indivi- 
duos, la  atmósfera  de  religiosidad),  se  ve  bien  que  se  trata 
de  un  fenómeno  de  tipo  extático  masivo. 

La  palabra  hebrea  que  expresa  esta  actividad  es  de  la 
misma  raíz  que  Nábi\  en  sus  formas  verbales  Nifal  e  Hit- 
pael.  Ahora  bien,  siendo  éste  un  verbo  nominal,  su  sentido 
es  sencillamente  "hacer  el  profeta".  Y  "hacer  el  profeta" 
significa  actuar  de  la  manera  y  en  el  estado  usualmente 
atribuido  al  "profeta".  Por  lo  tanto,  el  sentido  de  la  palabra 
debía  esperarse  de  n  a  b  i ' ,  puesto  que  su  concepto  deter- 
mina el  de  "profetizar".  Pero,  si  aquél  es  oscuro,  a  través 
del  verbo  volvemos  a  un  más  profundo  análisis  del  nombre. 

*    *  * 

A.  Jepsen  hace  un  estudio  minucioso  del  valor  técnico 
de  las  dos  formas  verbales  de  n  b  ' .  Sus  conclusiones  son 
éstas:  la  forma  Hitpael  tiene  el  sentido  de  "estar  o  actuar 
en  estado  extático",  o  metor,  en  estado  de  "furor  mánti- 
co"  (rasen);  la  forma  Nifal  es,  por  el  contrario,  "anunciar" 
(verkündigen).  Esto,  en  términos  generales.  Pero  luego  su- 
cede que  en  I  Sm.  10,11;  19,20...  encontramos  la  forma 
Nif.  en  sentido  de  "rasen".  Esto  quiere  decir  — piensa  Jep- 
sen—  que,  al  principio,  las  dos  formas  tienen  el  mismo  sen- 
tido y  es  sólo  a  partir  del  año  750  aproximadamente  cuan- 
do el  Nif.  adquiere  el  sentido  de  "anunciar".  La  forma  Hitp., 
por  el  contrario,  sigue  significando  "rasen"  y  sólo  a  partir 
del  exilio  toma  también  el  sentido  de  "anunciar".  "Esta 
historia  de  la  palabra  — observa  Jepsen —  merece  atención. 
Si  primero  significa  "rasen",  al  fin  significa  "verkündigen", 
y  precisamente  un  "Verkündigen"  al  que  no  queda  nada 
de  la  original  "Raserei".  Como  estadio  intermedio  se  debe 
admitir  el  sentido  de  "anunciar  en  estado  de  delirio"  (in 
Raserei  verkündigen),  como  claramente  se  puede  observar 
en  I  Re.  22.  Pero  la  "Raserei"  va  desapareciendo  con  el 
tiempo,  hasta  quedar  sólo  el  "anuncio"  (141). 

Creo  que  las  conclusiones  de  Jepsen  no  están  lejos  de 
ser  exactas.  La  misma  tesis  general  que,  con  estos  y  otros 
datos,  Jepsen  sostiene  — que  el  Nébiismo  (profetas  de  aso- 
ciaciones y  profetas  individuales  de  tipo  extático)  es  un 
fenómeno  diverso  del  Profetismo  (profetas  no  extáticos) — 
es  una  tesis  de  verdadera  importancia.  Pienso,  sin  embargo, 
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que  Japsen  urge  demasiado  el  valor  técnico  de  las  formas 
verbales  estudiadas,  concediendo  al  uso  de  la  lengua  una 
lógica  que  no  observa. 

En  efecto  (y  Jepsen  reconoce  también  la  carencia  de  va- 
lor técnico  de  las  dos  formas  verbales  en  el  período  anti- 
guo), siendo  la  forma  Hitp.  la  usual  cuando  se  habla  de  los 
Nebi'im,  hallamos,  sin  embargo,  la  forma  Nif.  con  Saúl 
que  "profetiza"  en  medio  de  ellos  en  I  Sm.  10,11,  mientras 
en  10,10  ocurre  Hitp.  En  I  Sm.  19,20  se  emplea  la  forma 
Nif.  para  los  mismos  Nebi'im.  En  I  Re  22,  12  está  el  Nif. 
a  propósito  de  los  profetas  de  Acab,  mientras  en  22,19  el 
Hitp.  En  su  paralelo  el  Cronista  repite  el  Nif.  (II  Cro.  18,11; 
en  18,9  el  Hitp.).  En  I  Cro.  hallamos  el  Nif.  a  propósito  de 
los  Cantores  del  Templo,  siendo  así  que  el  uso  de  la  palabra 
para  esta  actividad  de  los  Cantores  parece  aludir  a  la  for- 
ma entusiasta  de  los  grupos  de  Nebi'im  (I  Cro.  25,1.2.13). 
Por  el  contrario,  se  esperaría  Nif.  en  I  Re  22,8.18,  que  se  re- 
fiere a  Miqueas,  en  sentido  de  "anunciar",  y  en  cambio  en- 
contramos el  Hitp.  Jeremías  emplea  las  dos  formas  Nif.  e 
Hitp.  en  un  mismo  caso  hablando  del  profeta  Urías  (Jer. 
26.20).  Aquí  el  Nif.  se  refiere  al  acto  concreto  de  "anun- 
ciar", y  el  Hitp.  al  ejercicio  habitual,  a  la  profesión.  Ha- 
blando de  los  falsos  profetas  usa  Jeremías  dos  veces  el  Hitp. 
(Jer.  14.14;  23.13)  y  en  los  casos  restantes  el  Nif.  El  Hitp. 
aplicado  al  mismo  Jeremías  en  Jer.  29,26  s  tiene  el  sentido 
peyorativo  de  "anunciar  incongruencias",  "hacer  el  loco". 
Ezequiel  usa  ordinariamente  el  Nif.;  sólo  dos  veces  el  Hitp.; 
una  en  sentido  de  "conjurar",  "llamar",  refiriéndose  a  los 
huesos  que  han  de  volver  a  la  vida  (Ez.  37,10),  pero  otra  vez 
con  referencia  a  los  falsos  profetas,  en  esta  combinación 
curiosa:  "vuélvete  a  las  hijas  de  tu  pueblo  que  profeti- 
zan (Hitp.)  por  su  cuenta  y  profetízales"  (Nif.)  (Ez.  13,17). 

En  consecuencia,  vemos  que  el  uso  del  lenguaje  no  ob- 
serva mucha  lógica  y,  por  lo  mismo,  no  se  debe  atribuir  a 
las  dos  formas  verbales  un  sentido  técnico.  Si  se  ha  de  pre- 
cisar el  sentido,  hay  que  analizar  cada  caso  en  concreto.  El 
matiz  escapa  aquí  a  la  Filología,  y  hay  que  buscarlo  en  otros 
medios  de  interpretación. 

c)    El  Profetismo  colectivo 

Pero  este  análisis  del  empleo  de  las  dos  formas  de  n  b ' 
nos  confirma  de  nuevo  sobre  lo  que  implica  ya  el  carácter 
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nominal  del  verbo:  que  el  sentido  de  "profetizar"  ha  de 
determinarse  a  través  del  carácter  del  tipo  de  Nabi'  que 
"profetiza".  Y  nos  confirma,  además,  en  que  hay  tipos  bien 
diferentes  de  Nebi'im,  tipos  que  pueden  agruparse  en  dos 
categorías  fundamentales:  una  a  la  que  Jepsen  atribuye  el 
verbo  en  sentido  de  "rasen"  y  otra  a  la  que  conviene  el  sen- 
tido de  "anunciar"  (142). 

Entre  estas  dos  categorías  de  "profetas"  no  es  de  la  se- 
gunda de  la  que  ahora  nos  ocupamos  (o  sea,  de  los  Profetas 
propiamente  tales  o  grandes  Profetas,  hablando  de  los  cua- 
les "profetizar"  significa  ordinariamente  hablar  en  nombre 
de  Yahvéh,  avisando,  amenazando,  consolando,  enseñando, 
anunciando...).  Es  más  bien  la  primera  categoría  la  que 
ahora  nos  interesa;  es  decir,  la  "profecía"  en  el  sentido 
singular  de  los  antiguos  Nebi'im  y  el  carácter  masivo  con 
que,  de  ordinario,  se  presentan. 

Y  ante  todo  se  debe  constatar  que  el  hebel  nebi'im 
está  lejos  de  ser  un  fenómeno  aislado,  aun  dentro  de 
la  tradición  bíblica.  Al  contrario,  tiene  numerosos  para- 
lelos en  la  forma  de  "profetizar"  y  en  su  carácter  colectivo. 

Como  paralelos  en  alguno  de  estos  aspectos  ocurre  men- 
cionar las  antiguas  "profetisas"  Miriam  y  Débora  (Ex.  15.20; 
Ju.  4,4),  los  Setenta  Ancianos  (Nm.  11,25  ss.)  los  "hijos 
de  los  profetas"  del  tiempo  de  Elias  y  Elíseo,  los  profetas 
de  Baal  (I  Re.  18,29)  los  profetas  de  Acab  (I  Re.  22),  los 
falsos  profetas  (especialmente  en  tiempo  de  Jeremías),  lo 
que  se  entiende  por  "un  pueblo  de  profetas"  (Nm.  11,29;  Ez. 
36,27;  Joel  3,1;  Act.  2,17.21),  los  Cantores  del  Templo  (I  Cro. 
25,  lss.)  y  otros  sentidos  de  "profetizar"  como  el  de  I  Sm.  18, 
10;  Jer.  29,  26.  Esto,  sin  pasar  la  frontera  de  las  fuentes  bí- 
blicas. 

Cada  uno  de  estos  tipos  ofrecen  datos  y  matices  espe- 
ciales, que  contribuyen  a  definir  la  naturaleza  de  las  "ban- 
das de  profetas". 

Pero,  dado  que  el  fenómeno  no  es  exclusivo  de  Israel, 
sino  que  también  en  otras  religiones  se  dan  ejemplos  se- 
mejantes de  "profecía"  y  de  éxtasis  masivo,  es  preferible 
volver  a  éstos  la  atención,  para  luego  comprender  el  fenó- 
meno bíblico  en  sus  características  singulares. 
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3. — Paralelos  extrabíblicos  de  "profecía"  y  éxtasis 

masivo 

H.  Gressmann  hace  notar  que,  si  queremos  conocer  la 
naturaleza  de  este  antiguo  grado  de  "profecía"',  debemos 
prescindir  de  los  Profetas  posteriores,  e  intentar  ver  lo  que 
aquéllos  eran  en  sí  mismos  (143).  Más  adecuados,  como  tér- 
mino de  comparación,  que  los  Profetas  clásicos,  encuentra 
Gressmann  los  otros  tipos  de  "profetas"  de  que  nos  habla 
la  Biblia,  y  los  "extáticos"  de  otras  Religiones. 

a)    Un  fenómeno  común  en  la  historia  de  las  Religiones 

En  el  terreno  fenomenológico,  este  antiguo  Profetismo 
israelita  no  es  un  caso  aislado,  que  nace  de  la  nada,  sin 
punto  de  referencia.  El  estudioso  de  las  Religiones  encuen- 
tra este  fenómeno  repetido,  desde  las  antiguas  Religiones 
semíticas  hasta  en  las  vigentes  en  nuestros  días.  En  pura 
fenomenología  religiosa,  el  caso  de  Israel  se  encuadra,  pues, 
en  el  mundo  de  las  manifestaciones  mánticas,  que  existen 
también  en  otras  Religiones  (144). 

Se  ha  confrontado  esta  forma  de  Profetismo  con  los  ex- 
táticos de  pueblos  diversos,  y  con  este  o  aquel  tipo  nebiístico, 
que,  según  la  opinión  de  cada  escritor,  sería  el  modelo  más 
cercano  del  Profetismo  hebreo. 

El  conocimiento  actual  de  las  antiguas  Religiones  ha 
ido  descartando  tesis  unilaterales,  como  la  de  que  el  Profe- 
tismo es  un  fenómeno  que  se  produce  en  el  desierto,  o  que  es 
sólo  característico  de  Siria  y  Asia  menor.  Aunque  la  pala- 
bra N  a  b  i '  esté  ausente  (y  ella  no  es  el  camino  para  estu- 
diar el  origen  del  Profetismo),  la  Institución  que  la  palabra 
designa,  se  encuentra  en  Siria  y  en  Fenicia,  en  Mari  y  en 
toda  Mesopotamia,  en  Irán  y  en  Asia  menor,  en  Egipto  y 
en  Grecia.  En  Tiro  se  conoce  por  la  misma  Biblia  a  los 
"profetas  de  Baal"  (I  Re.  18)  (145);  pero  no  sólo  en  el  Norte 
hay  "profetas";  también  los  hay  en  Judá  (I  Re.  13);  Amos 
procede  del  Sur;  "profetas"  hay  en  Jericó  (II  Re.  2,5  ss.)  y, 
según  testimonio  de  Jeremías  27,9,  los  hay  entre  todos  los 
pueblos  con  los  que  los  Israelitas  están  en  contacto. 

Singularmente  interesantes,  por  la  vecindad  de  tiempo 
y  espacio,  y  la  semejanza  en  su  naturaleza  y  en  su  función 
con  los  "profetas"  de  Israel,  son  los  "profetas"  siro-fenicios 
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de  que  habla  el  relato  de  viaje  de  Wen  Amon  y  la  estela  de 
Zakir  (146). 

Wen  Amon  es  un  funcionario  egipcio  que  va  a  Fenicia 
para  obtener  madera  del  Líbano  para  la  barca  de  Amon- 
Re.  El  papiro  Golenischeff  conserva  este  relato,  del  siglo  XI, 
hecho  por  el  mismo  Wen  Amon.  Mal  recibido  en  Dor  y  en 
Tiro,  Wen  Amon  se  dirige  a  Biblos,  cuyo  Rey  le  intima  du- 
rante varios  días  a  que  abandone  su  puerto.  Un  aconteci- 
miento religioso  cambia  radicalmente  esta  actitud  del  rey 
hacia  Wen  Amon : 

"Mientras  el  rey  ofrecía  sacrificios  a  sus  dioses,  el  dios 
se  posesionó  de  uno  de  sus  nobles  jóvenes,  le  hizo  caer  en 
convulsiones  y  le  dijo:  Trae  al  dios;  trae  al  mensajero  de 
Amón  que  lo  posee...  Envíale;  déjale  irse.  Mientras  el  jo- 
ven estaba  en  convulsiones,  aquella  noche  había  yo  encon- 
trado una  nave  con  destinación  a  Egipto;  había  cargado  en 
ella  todo  lo  que  me  pertenecía  y  esperaba  la  oscuridad,  pen- 
sando :  cuando  ésta  descienda,  cargaré  el  dios  en  la  barca, 
a  fin  de  que  ningún  otro  ojo  le  perciba.  El  encargado  del 
puerto  vino  a  mí  para  decirme  ■  quédate  aquí  hasta  maña- 
na, según  la  voluntad  del  príncipe.  Yo  le  dije:  ¿No  eres  tú 
el  que  cada  día  venía  a  mí  para  decirme :  Vete  de  mi  puer- 
to?...". 

En  Fenicia  es  pues  conocido,  en  el  siglo  XI,  el  fenómeno 
del  extático,  que  es  poseído  por  el  dios  y  que  comunica  un 
mensaje  en  su  nombre.  El  estado  convulsivo  en  que  la  po- 
sesión del  dios  le  pone,  es  semejante  al  de  los  "profetas  de 
Baal",  de  I  Re.  18;  y  también  al  de  los  Nebi'im  israelitas 
(cf.  Os.  7,  14). 

Otro  paralelo  igualmente  interesante  del  Profetismo 
hebreo,  es  el  que  nos  da  a  conocer  la  estela  de  Zakir,  rey  de 
Hamat.  Ben-Hadad  de  Aram  y  diez  otros  reyes  están  sitian- 
do Hazrik  en  el  principado  de  Hamat,  y  el  rey  de  esta  loca- 
lidad consulta  a  su  Baal: 

"(Yo  soy)  Zakir,  rey  de  Hamat  y  de  Lu'asch.  Yo  estaba 
en  la  angustia,  (...)  Ba'al-Samain  (me  escuchó)  y  me  sos- 
tuvo. . .  Y  yo  elevé  mis  manos  hacia  Ba'al-Samain  y  B.  me 
respondió  por  mano  de  los  videntes  y  de  los  adivinos,  y  me 
dijo:  No  temas,  pues  yo  te  he  hecho  rey  y  yo  estaré  a  tu 
lado  y  te  libraré  de  todos  estos  reyes  que  te  han  puesto  ase- 
dio. (B.)  me  dijo:  (Yo  destruiré)  a  todos  estos  reyes...". 

Este  documento  data  de  los  primeros  años  del  siglo  xm 
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y  habla  de  una  institución  de  consultores  del  rey,  que  lle- 
van el  mismo  nombre  que  los  "profetas"  de  Israel.  Se  lla- 
man, en  efecto,  hozimy'odedim;  aquél  es  el  nombre 
del  Vidente  (II  Sm.  24,  11...)  y  éste  se  encuentra  en  nom- 
bres propios,  precisamente  de  "profetas",  en  el  libro  de  las 
Crónicas  (II  Cro.  15,1.8;  28,9-15). 

Más  adelante  hablaremos  del  Vidente  israelita  y  de  la 
relación  del  Profetismo  con  la  Monarquía.  En  estos  para- 
lelos se  puede  ver  que  el  fenómeno  no  es  exclusivo  de  Is- 
rael. Israel  sabe  adaptar  los  fenómenos  existentes  entre  sus 
vecinos,  y  logra  incorporarlos  dentro  del  Yahvismo,  con  un 
espíritu  que  le  es  exclusivo. 


H.  Hólscher  puso  especialmente  de  relieve  la  semejanza 
de  los  Nebi'im  con  los  Derviches  del  Oriente  moderno  (147). 
Y  desde  entonces  no  han  dejado  de  señalarse  las  semejan- 
zas que  les  unen,  en  el  modo  de  provocar  el  estado  extático 
y  de  manifestarse  hacia  fuera,  una  vez  en  este  estado,  así 
como  la  proximidad  en  la  forma  de  organización  y  de  vida 
en  común  (148). 

Una  breve  descripción  de  la  forma  de  actuar  de  los  Der- 
viches dará  una  idea  de  la  semejanza  y,  a  la  vez,  de  aspec- 
tos que  no  tendríamos  razón  de  aplicar  a  los  Nebi'im  (149). 

Existen,  entre  los  Derviches,  comunidades  de  diversos 
tipos  religiosos  y  con  diferente  ritual.  A  veces,  además  de 
los  Derviches  profesionales,  asiste  a  las  ceremonias  gente 
del  pueblo  común.  Sus  viviendas  son  de  tipo  muy  diverso; 
en  el  Cairo  se  puede  ver  una  con  varias  celdas,  en  las  que 
no  falta  el  confort  exigido  por  la  vivienda  moderna.  No  es 
infrecuente  que  sus  ejercicios  sean  rutinarios  y  sin  valor 
religioso;  pero  esto  no  deja  de  ser  un  estado  de  decadencia, 
pues  de  suyo  tienen  verdadero  espíritu  religóse  aunque  sus 
formas  resulten  extravagantes  para  quien  les  observa  des- 
de fuera.  El  éxtasis  no  se  produce  de  suyo  por  medios  ex- 
ternos, sino  fundamentalmente  por  concentración  mental, 
a  la  que  ha  precedido  la  oración  y  el  ayuno. 

El  filósofo  y  místico  musulmán  de  la  Edad  Media,  Al- 
Ghazáli  (Algacel),  describe  así  esta  profunda  concentración 
religiosa  de  los  Derviches: 

"La  actitud  del  Derviche  que  espera  el  éxtasis  y  escucha 
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las  palabras  de  un  canto,  debe  ser  de  extrema  atención;  es 
preciso  que  su  espíritu  esté  ligado  a  las  palabras;  no  debe 
volverse  ni  a  derecha  ni  a  izquierda;  debe  abstenerse  de 
mirar  la  cara  de  los  otros  oyentes  y  de  observar  los  efectos 
producidos  en  ellos  por  el  éxtasis.  Debe  ocuparse  mucho  de 
sí  mismo,  vigilando  su  espíritu  y  ocultando  cuidadosamen- 
te secreta  en  su  alma  la  graciosa  revelación  que  recibe  de 
Dios.  No  debe  hacer  movimientos  que  pudieran  molestar 
a  sus  compañeros,  sino  que  debe  tenerse  en  calma  y  silen- 
cio. Debe  estar  sentado,  la  cabeza  inclinada,  como  quien  se 
absorbe  en  sus  pensamientos.  Debe  evitar  el  batir  las  ma- 
nos, danzar  y  hacer  todo  otro  movimiento  destinado  a  ob- 
tener por  la  fuerza  el  éxtasis  y  lo  que  es  su  falsa  apariencia. 
En  cuanto  posible,  debe  abstenerse  de  hablar  él  durante  la 
recitación.  Luego,  si  el  éxtasis  le  prende  y  le  hace  moverse 
involuntariamente,  nada  podrá  reprochárselo.  Cuando  su 
voluntad  comience  a  volver  a  someterse  a  su  control,  recu- 
perará su  postura  primera"  (150). 

Lo  importante  es,  pues,  la  concentración  del  espíritu, 
ayudada  por  una  concentración  externa.  La  ceremonia  se 
llama  zkr  (memoria)  y  tiende  precisamente  a  eliminar 
del  espíritu  toda  otra  cosa  que  no  sea  la  impresión  de 
Alian. 

Una  de  las  varias  formas  del  ritual  es  la  siguiente:  al 
son  y  al  ritmo  de  un  tambor  que  suena,  comienzan  invo- 
cando el  nombre  de  Alian  con  una  especie  de  jaculatoria 
muy  breve;  al  mismo  tiempo  se  concentran  físicamente,  a 
través  de  un  control  severo  de  la  respiración,  y  mentalmen- 
te, tratando  de  fijar  en  su  espíritu  una  sola  idea.  Repitien- 
do sin  cesar  la  misma  jaculatoria,  mueven  la  cabeza  hacia 
un  lado  al  pronunciar  su  primera  parte,  y  hacia  el  otro 
pronunciando  la  segunda.  Poco  a  poco,  el  ritmo  de  la  reci- 
tación de  la  jaculatoria  se  acelera  y  con  ello  se  acelera 
también  el  movimiento  de  la  cabeza  y  aumenta  el  control 
de  la  respiración.  El  sonido  del  tambor  invita  a  una  velo- 
cidad del  movimiento  de  la  cabeza  cada  vez  mayor,  hasta  un 
grado  insoportable.  El  jefe  del  grupo  dirige  la  ceremonia 
y  controla  la  celeridad  del  ritmo  del  tambor.  Si  el  jefe  hace 
detener  el  movimiento  en  el  momento  oportuno,  los  miem- 
bros del  grupo  están  en  un  estado  de  intensa  emoción  reli- 
giosa, en  éxtasis,  y  prorrumpen  en  profecías,  en  alabanzas 
exaltadas,  en  descripciones  maravillosas  de  la  vida  mística. 


62 


PROFETAS,  SACERDOTES  Y  REYES. 


Si,  por  el  contrario,  el  director  de  la  ceremonia  no  ha  con- 
trolado el  ritmo,  lo  ha  detenido  anticipadamente  y  lo  ha 
dejado  prolongar  demasiado,  entonces  se  produce  un  des- 
control total  de  nervios,  que  se  traduce  en  gritos,  gestos 
incongruentes,  autolaceraciones  y  toda  clase  de  acciones 
incontroladas  (151). 

Aparte  de  las  diferencias  de  ritual,  por  lo  demás  dis 
tintas  entre  las  distintas  comunidades  de  Derviches,  es 
claro  que  hay  aspectos  bien  semejantes  entre  ellos  y  los 
Nebi'im,  concretamente  en  el  uso  de  medios  que  provocan 
o  ayudan  el  estado  extático,  y  en  el  comportamiento  y  efec- 
tos que  de  este  estado  se  derivan. 


*    *  * 


Manifestaciones  semejantes  pueden  observarse  todavía 
en  otros  paralelos  religiosos,  como  los  Schamanes  de  Sibe- 
ria  (152),  los  Vizardos  de  Patagonia,  los  "Videntes"  de  la 
tribu  beduína  de  Rwala  (153).  Pero  todos  éstos  son  casos 
tardíos,  de  los  que  no  se  puede  pensar  que  hayan  podido 
influir  en  Israel.  El  caso  anterior  a  Israel  hay  que  buscarlo 
en  Canaán,  Fenicia  o  Asiro-Babilonia.  Y  son  precisamente 
los  textos  de  Mari,  recientemente  descubiertos,  los  que  nos 
ofrecen  un  nuevo  camino  para  el  estudio  de  la  "profecía" 
israelita. 

A.  Haldar  rechaza,  en  efecto,  la  comparación  de  los 
Nebi'im  con  los  Derviches,  fenómeno  tardío  e  influenciado 
por  los  Schamanes  turco-mongoles  (154),  y  acentúa  que  el 
Nebiismo  es  un  fenómeno  común  a  todo  el  Oriente  antiguo, 
quizá  conocido  ante  todo  en  Sumero-Accad  (155).  Haldar 
hace  fuerza  especial  sobre  su  semejanza  con  los  m  ahh  ú 
de  Babilonia,  en  los  que  ve,  además,  una  singular  relación 
con  el  Culto. 

El  significado  etimológico  de  m  a  h  h  ü  es  discutido; 
se  suele  interpretar  como  "delirar",  "desvariar"  y  de  aquí 
"estar  en  estado  frenético,  extático",  a  través  del  "soplo" 
del  dios  (cf.  rüah)  (156). 

De  los  textos  aducidos  por  Haldar  parece  deducirse  una 
relación  estrecha  del  m  a  h  h  ü  con  los  "sueños"  y  con  el 
"ornen".  Un  texto  dice: 
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"Para  hacer  espléndida  su  magnífica  divinidad,  — para 
hacer  grandes  sus  reverendos  "ritos",  — en  un  sueño,  en  el 
mensaje  del  mahhü  (§i-pir  mah-hi-e),  — ella  (la  diosa)  en- 
viaba continuamente  (mensajes)"  (157). 

Y  otro  texto  dice : 

"Los  grandes  dioses,  mis  señores,  — que  me  daban  for- 
taleza por  señales,  por  una  locución  en  sueño,  por  la  obra 
del  mahhú"  (158). 

Y  todavía  un  tercer  texto: 

"Omenes  favorables  en  el  cielo  y  en  la  tierra,  — el  men- 
saje del  mahhü,  el  envío  de  los  dioses  y  de  la  diosa  Istar 
— continuamente  me  dirigieron,  dándome  fuerte  confian- 
za" (159). 

En  estos  textos  se  habla  de  ómenes,  de  sueños  y  de  men- 
sajes. Haldar  piensa  que  todo  es  actividad  del  mahhü  y 
que,  por  tanto,  éste  está  en  relación  en  sus  funciones  con 
el  ornen  y  la  adivinación  sacrificial.  En  realidad,  en  los 
tres  textos  se  habla  del  "mensaje  del  mahhü"  como  de  uno 
de  los  diversos  medios  por  los  que  los  dioses  se  manifiestan. 
En  Israel  conocemos  también  medios  diversos  de  consultar 
la  voluntad  de  Yahvéh  (cf.  I  Sm.  28,  6:  Saúl  consultó  a 
Yahvéh,  pero  Yahvéh  no  le  respondió  ni  por  los  sueños,  ni 
por  los  oráculos,  ni  por  los  profetas). 

La  función  del  mahhü  no  es  todavía  conocida  en 
todas  sus  facetas,  a  pesar  de  los  textos  de  Mari  reciente- 
mente publicados;  es  de  esperar  que  haya  todavía  nuevos 
textos  relativos  a  esta  clase  de  "mensajeros"  de  los  dioses. 
Con  todo,  en  los  textos  publicados  su  función  se  va  repi- 
tiendo por  una  misma  línea,  llena  de  interés,  por  cierto, 
para  el  estudio  del  Profetismo. 

Casi  todas  estas  tabletas  son  cartas  de  un  representante 
o  embajador  de  Zimri-lim  a  su  Rey,  que  es  el  último  Rey  de 
Mari,  contemporáneo  de  Hammurabi.  Algunos  de  los  textos 
están  muy  mutilados  y  se  dejan  interpretar  sólo  a  través 
de  conjeturas. 

El  primer  texto  es  el  siguiente: 

"A  mi  señor  di  ésto:  Así  (habla)  Itur-Asdu  tu  servidor: 
El  día  en  que  yo  mandé  esta  mi  tableta  a  mi  señor,  Malik- 
Dagan,  un  habitante  de  Sakká,  llegó  aquí  y  me  habló  en 
estos  términos: 

En  un  sueño  que  he  tenido,  me  propuse  con  mi  com- 
pañero, saliendo  del  distrito  de  Sagarátim,  irme  a  Mari. 
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Yo  me  vi  entrar  en  Terqa  y,  una  vez  dentro,  penetré  en  el 
templo  de  Dagán.  Me  postré  delante  de  Dagán.  En  mi  pos- 
tración Dagán  tomó  la  palabra  y  me  dijo  esto:  Los  scheiks 
de  los  Benjaminitas  y  sus  hombres,  ¿están  en  buenas  rela- 
ciones con  los  hombres  de  ZimrMim  que  suben?  Yo  le  res- 
pondí: No  están  en  buenas  relaciones.  Al  momento  en 
que  yo  salía  me  dijo  (todavía)  esto:  Los  mensajeros  de 
Zimri-lim,  ¿por  qué  no  están,  pues,  regularmente  delante 
de  mí,  para  exponer  en  detalle  su  asunto  delante  de  mí? 
Si  lo  hubieran  hecho  hace  días  largos,  hubiera  entregado 
a  los  scheiks  benjaminitas  en  las  manos  de  Zimri-lim.  Aho- 
ra vete,  yo  te  envío  (para  que)  hables  a  Zimri-lim  en  estos 
términos:  Envíame  tus  mensajeros,  expon  en  detalle  tu 
asunto  delante  de  mí;  entonces  yo  (trae)ré  a  los  scheiks 
de  los  Benjaminitas  con  el  harpón  de  los  pescadores  y  los 
pond(ré)  a  tu  disposición. 

He  aquí  lo  que  este  hombre  ha  visto  en  su  sueño  y  que 
me  ha  referido.  Ahora  por  este  correo  envío  un  mensaje  a 
mi  señor.  Que  mi  señor  examine  el  mensaje  de  este  sueño. 
Otra  cosa:  si  mi  señor  lo  quiere,  que  mi  señor  exponga  su 
asunto  en  detalle  delante  de  Dagán  y  que  se  envíe  regular- 
mente a  Dagán  los  mensajeros.  El  hombre  que  me  ha  con- 
tado esto  hará  la  ofrenda  de  una  víctima  a  Dagán;  por  eso 
no  le  he  enviado.  Además,  como  este  hombre  es  un  fun- 
cionario, no  he  cogido  ni  de  su  cabellera  ni  del  paño  de 
su  manto"  (160). 

En  este  texto  no  es  un  profesional,  sino  un  funcionario, 
el  que  recibe  una  revelación  en  sueño.  El  valor  del  "sueño" 
como  vía  de  revelación,  es  bien  conocido;  en  el  caso  no  hace 
falta  interpretación.  El  funcionario  entra,  sin  más  prepa- 
rativos, en  contacto  con  la  divinidad,  la  cual  le  da  el  men- 
saje por  vía  de  revelación.  Se  ve  que  esto  no  es  raro,  pues 
en  estos  casos  se  suele  tomar  del  cabello  o  del  hábito  a  el 
que  tiene  el  sueño  como  garantía  de  autenticidad  (161).  Se 
puede  observar  la  fórmula  "ve,  yo  te  envío  (para  que)  ha- 
bles a  Zimri-lim"  en  comparación  con  Jer.  1,  7;  26,  12.15; 
Ez.  2,  4  (162). 

En  otro  texto  leemos : 

"A  mi  señor  (el  Rey  Zimri-lim)  di:  Esto  (ha  dicho)  tu 
esclavo  Kibri-Dagán:  El  dios  Dagán  y  el  dios  Ikrub-il  se 
encuentran  bien.  La  ciudad  de  Terqa  con  (su)  distrito  se 
encuentra  bien.  Otra  cosa:  El  día  en  que  he  traído  esta 
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tableta  a  mi  señor  al  camino,  vino  un  mahhüm  del  dios 
Dagán  y  me  dijo  una  palabra  en  estos  términos:  El  dios 
Dagán  me  ha  enviado  (con  el  siguiente  encargo):  Envía 
apresuradamente  al  Rey  que  hay  que  ofrecer  un  sacrificio 
funerario  al  espíritu  de  los  muertos  de  Jahdun-lim.  Esto 
me  ha  dicho  este  hombre  mahhüm.  Yo  lo  refiero  a  mi  señor. 
Quiera  mi  señor  hacer  lo  que  bien  le  pareciere"  (163). 

Otro  texto  muy  fragmentario  (164)  presenta  al  mismo 
gobernador  Kibri-Dagán  hablando  a  su  Rey  Zimri-lim  de 
otro  hombre  del  dios  Dagán,  que  ha  venido  con  un  encargo 
para  el  Rey.  Es  un  mahhüm  que  trae  un  encargo  "enérgico" 
de  reconstruir  una  puerta  de  la  ciudad.  Por  segunda  vez 
vuelve,  todavía  más  enérgico,  y  entonces  Kibri-Dagán  teme 
que  le  suceda  algo  malo;  pero,  con  todo,  lo  expone  al  Rey 
en  las  formas  más  corteses. 

Otro  encargo  del  mismo  género  exige  del  Rey  ofrecer  un 
sacrificio  de  animal  en  el  14  del  mes  próximo  (165). 

Y  todavía  otra  tableta  interesante  para  comparar  con 
el  Profetismo  hebreo,  se  presenta  en  esta  forma: 

"Por  oráculos  Adad,  señor  de  Kallassu,  ha  hablado  en 
estos  términos:  ¿No  soy  yo  Adad,  el  señor  de  Kallassu, 
quien  le  ha  criado  (al  Rey  Zimri-lim)  sobre  mis  rodillas  y 
quien  le  ha  repuesto  en  el  trono  de  la  casa  de  su  padre? 
Después  que  le  he  repuesto  en  el  trono  de  la  casa  de  su 
padre,  le  he  dado  todavía  una  residencia  (palacio).  Ahora, 
de  la  misma  manera  que  le  he  repuesto  sobre  el  trono  de  la 
casa  de  su  padre,  puedo  tomar  (el  lugar  de)  Nihlatum  de  su 
mano.  Si  él  no  quiere  cederlo,  yo  soy  el  señor  del  trono,  de 
la  tierra  (¿país?)  y  de  la  ciudad,  y  lo  que  le  he  dado  se  lo 
quitaré.  Si,  por  el  contrario,  cumple  mi  deseo,  yo  le  daré 
tronos  sobre  tronos,  casas  sobre  casas,  tierras  sobre  tierras, 
ciudades  sobre  ciudades.  Y  también  le  daré  el  país,  de  Orien- 
te a  Occidente.  Esto  es  lo  que  han  dicho  los  contestado- 
res. El  (ellos)  permanece(n)  constante(s)  en  los  oráculos. 
Ahora  realmente  el  contestador  de  Adad,  señor  de  Kallas- 
su, vigila  la  región  de  Alahtum  para  Nihlatum.  Que  mi  señor 
lo  sepa.  Antes,  cuando  yo  residía  en  Mari,  cuidaba  de  en- 
viar a  mi  señor  cuanto  contestador  y  contestadora  de- 
cían. Ahora  que  vivo  en  otro  país,  ¿no  he  de  escribir  a  mi 
señor  lo  que  oigo  y  lo  que  se  me  dice?  Si  en  el  futuro  ocurre 
algún  descuido,  mi  señor  no  se  expresará  en  estos  térmi- 
nos: La  palabra  (de  dios)  que  el  contestador  te  ha  dicho 
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mientras  vigila  tu  región,  ¿por  qué  no  me  la  has  escrito? 
Ahora  bien,  yo  la  he  escrito  a  mi  señor;  mi  señor  debe  sa- 
berlo. Otra  cosa:  El  contestador  de  Adad,  señor  de  Halab 
(Alepo),  vino  junto  a  Abu-halim  y  le  habló  en  estos  tér- 
minos: Escribe  a  tu  señor...  El  pais,  de  Oriente  a  Occiden- 
te, te  lo  daré.  (Esto  es  lo  que  el  contestador  de)  Adad, 
el  señor  de  Halab,  dijo  a  Abu-halim.  Que  mi  señor  lo 
sepa"  (166). 

En  este  texto  Adad,  dios  de  la  tempestad,  se  revela  del 
mismo  modo  que  Dagán.  El  intermediario  de  la  revelación 
se  llama  aqui  "contestador",  o  "el  que  responde",  o  "la  que 
responde*'  (apilum  o  apiltum,  de  apálu,  "responder",  como 
el  hebreo  'ánáh).  No  se  ve  por  el  texto  que  para  responder 
se  valga  de  los  medios  adivinatorios  comunes,  sino  que  pa- 
rece tratarse  de  una  forma  superior  (167).  En  todo  caso, 
quizá  esta  "respuesta"  corresponde  a  una  "consulta"  que  se 
le  ha  hecho  en  precedencia.  Pero  esta  consulta  no  aparece; 
más  bien  él  vigila  sobre  el  país,  y  viene  espontáneamente 
cuando  tiene  mensaje.  El  proceso  es  el  mismo  en  los  demás 
textos:  lo  mismo  que  apilum,  también  el  mahhüm  surge 
por  su  propia  iniciativa  para  comunicar  un  mensaje,  que 
ha  recibido  en  forma  de  revelación.  Esta  es  una  particula- 
ridad a  tener  bien  en  cuenta.  No  se  dice  de  sus  formas  extá- 
ticas más  de  lo  que  pudiera  haber  sobreentendido  en  la  mis- 
ma palabra  m  a  h  h  ü,  con  que  se  les  designa.  Sus  formas 
aparecen  como  normales  y  tranquilas.  No  se  dice  de  ellos 
sino  que  reciben  un  encargo  del  dios,  y  que  lo  comunican. 
Tal  vez  el  modo  de  recibir  este  encargo  sea  en  el  estado  de 
éxtasis.  Pero  a  veces  se  dice  expresamente  que  procede  de  la 
observación  de  signos,  como  si  se  tratara  de  una  especie  de 
"videntes".  Así.  en  esta  carta  de  Kibri-Dagan  (ARM,III.84, 
1.24  ss.) :  "Yo  he  hecho  tomar  los  presagios:  mis  presagios 
( t  e  r  a  t  i  m  ),  mis  presagios  son  favorables  — mis  presagios 
son  propicios —  y  el  dios  me  ha  respondido  afirmativa- 
mente". Otras  veces  reciben  el  mensaje  en  sueños,  como  en 
uno  de  los  textos  ya  antes  mencionados.  "El  momento  de- 
finitivo no  es  aquí,  sin  embargo,  el  éxtasis,  sino  la  concien- 
cia y  la  confesión  expresa  del  envío  divino*'  (168).  El  "men- 
saje de  los  dioses"  se  llama  sapir  mahhé.  "obra  del 
mahhú"  (169). 

En  todos  estos  casos  el  mensaje  es  indirecto.  Posible- 
mente había  mensajes  directos  al  Rey;  pero  los  textos  que 
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hemos  citado,  son  todos  de  la  "correspondencia"  de  sus  re- 
presentantes. Los  mensajes  tienen  forma  corta:  contienen 
un  encargo  concreto  y,  digno  de  notar,  independiente  del 
gusto  del  destinatario,  pues  hablan  de  un  encargo  "enér- 
gico". El  intermediario  del  mensaje  nunca  es  un  sacerdote, 
sino  un  tipo  correlativo  al  NábV  (170).  Se  pueden  notar 
muchos  puntos  de  comparación;  parece  como  si  nos  ha- 
lláramos, efectivamente,  en  la  prehistoria  del  Profetismo 
hebreo  (171).  Incluso  en  el  contenido  pueden  notarse  las 
semejanzas:  orden  de  construir  algo,  de  ofrecer  un  sacri- 
ficio (cf.  II  Sm.  7,  4  ss.;  24,  18  ss.).  Pero  los  textos  de  Mari 
no  sobrepasan  este  contenido  efimero,  intrascendente; 
II  Sm.  12,  1  ss.  no  tiene  paralelo  en  Mari;  aquí  son  siempre 
mensajes  externos,  con  obligación  ritual;  pero  no  hay  sen- 
tido de  pecado,  de  moral,  de  relación  con  un  Dios  personal, 
con  un  Dios  cuya  acción  es  eficaz  en  la  Historia  (172). 


*    *  * 


Este  contacto  con  los  textos  de  Mari  nos  ha  alejado  un 
tanto  de  los  antiguos  Nebi'im  de  Israel,  y  nos  ha  puesto 
más  bien  en  relación  con  los  Profetas  individuales,  que 
comunican  un  mensaje  de  Yahvéh;  en  efecto,  en  los  textos 
de  Mari  se  habla  de  "mensaje"  y  de  intermediarios  indivi- 
duales, que  no  actúan  nunca  en  forma  masiva.  Estos  nue- 
vos textos  (y  no  son  más  que  el  comienzo  de  lo  que  cabe  es- 
perar de  la  literatura  de  Mari)  no  presentan  al  mahhú  pre- 
cisamente en  la  línea  advinatoria,  corriente  en  el  Oriente 
antiguo  (cf.  Haldar),  ni  hacen  alusión  al  estado  extático, 
sino  que  abren  un  camino  nuevo,  en  la  línea  de  los  Profetas 
bíblicos  (173). 

*    *  * 

A  la  vista  de  este  material  aportado  por  el  estudio  de 
las  antiguas  Religiones  orientales,  el  cuadro  externo  de  los 
fenómenos  israelitas  se  ilumina.  Israel  no  es  un  pueblo  des- 
vinculado de  sus  congéneres  Semitas. 

A  través  de  su  confrontamiento  con  los  fenómenos  para- 
lelos de  otras  Religiones,  no  sólo  se  aclara  en  cierta  medida 
la  forma  de  "profetizar"  de  los  Nebi'im,  sino  aún  el  modo 
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y  los  medios  naturales  con  que  éstos  provocan  el  estado  ex- 
tático. Existen,  en  efecto,  ejercicios  varios,  cuya  finalidad 
es  ésta. 

Los  medios  ordinariamente  empleados  para  obtener  un 
estado  de  máxima  excitación  religiosa,  son  la  música,  la 
danza,  movimientos  violentos,  autolacer ación,  gritos,  fija- 
ción de  la  mente  y  abstracción  de  todo  lo  que  es  ajeno...  Len- 
tamente se  va  produciendo  en  el  grupo  el  entusiasmo,  la 
exaltación,  el  delirio,  el  transporte  total  de  la  mente.  Los 
menos,  excitados  se  contagian  de  la  exaltación  de  los  otros. 
Los  que  desde  fuera  observen,  se  dejan  invadir  del  mismo 
entusiasmo.  Bastan  unos  pocos  para  contagiar  a  toda  una 
masa.  Y  así,  por  medios  puramente  físicos  y  sicológicos, 
se  puede  llegar  a  un  estado  de  delirio,  de  furor,  de  éxtasis, 
en  el  que  cada  uno  se  ha  convertido  en  "otro  hombre". 

Las  "bandas  de  profetas"  de  Israel  pertenecen,  a  su  mo- 
do, a  este  mundo.  La  música,  el  contacto  con  los  lugares 
sagrados,  cierta  clase  de  movimientos  convulsivos  que  prac- 
tican, arrojándose  por  tierra...,  contribuyen  a  ponerles  en 
una  atmósfera  de  tensión  religiosa,  que  culmina  con  el  éx- 
tasis (174).  De  ordinario  no  aparece  que  los  Profetas  indi- 
viduales empleen  estos  métodos,  como  si  su  capacidad  pro- 
f ética  dependiera  de  ellos;  pero  no  se  puede  decir  tampoco 
que  les  sean  ajenos.  Tenemos  el  caso  de  Elíseo  (y  probable- 
mente algo  de  este  tipo  hay  en  Ezquiel),  que  manda  venir 
a  un  músico  que  suene  la  lira,  para  disponerse  a  oir  la  pa- 
labra de  Yahvéh  (II  Re.  3,  15). 

b)    El  carácter  particular  de  la  Religión  israelita 

Para  comprender  el  fenómeno  bíblico  es  conveniente  sa- 
carlo del  aislamiento,  y  ponerlo  en  contacto  con  el  mundo 
circundante.  A  primera  vista  parece  que  ya  todo  está  claro. 
Pero,  a  medida  que  se  intenta  urgir  el  paralelismo,  comien- 
zan a  mostrarse  más  claras  las  diferencias.  En  efecto,  "no 
son  los  fenómenos  externos  que  la  Profecía  tiene  en  co- 
mún con  la  mística  de  otros  pueblos,  lo  que  tiene  singular 
significado  para  el  conocimiento  de  la  Religión  de  Israel: 
es  el  objeto  en  cuyo  servicio  se  produjeron  estos  fenómenos, 
obedeciendo  al  espíritu  de  la  religión,  de  que  constituyen 
una  manifestación  transitoria"  (175). 

Cuando  uno  vuelve  a  leer  los  escasos  datos  de  la  Biblia 
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y  se  decide  a  formular  la  definición  de  los  Nebi'im  de  Is- 
rael, comienza  a  dudar  si  a  través  de  la  comparación  ha 
obtenido  la  explicación  adecuada  del  fenómeno,  y  si  esta 
explicación  satisface  la  fe  israelita.  "El  Profetismo  hebreo 
tiene  en  su  apariencia  externa  tanto  en  común  con  el  Pro- 
fetismo no  bíblico,  que  podemos  y  debemos  designar  a 
ambos  con  el  mismo  término.  Pero  al  hacerlo  viene  a  la 
luz  la  diferencia  esencial  entre  el  Profetismo  biblico  y  el 
no  bíblico,  y  aparece  clara  la  singularidad  única  del  Profe- 
tismo bíblico"  (176). 

Y  es  que  cada  religión  tiene  un  espíritu  propio,  y  los 
fenómenos  aparentemente  comunes  comienzan  a  ser  dis- 
tintos en  su  aspecto  más  íntimo,  a  medida  que  uno  observa 
ese  espíritu  que  la  caracteriza.  El  espíritu  religioso  de  Israel 
y  su  relación  con  un  Dios  personal  difieren  profundamente 
de  otras  religiones,  en  que  la  magia  es  el  exponente  normal 
de  su  cultura.  La  concepción  religiosa  de  Israel  no  encuen- 
tra fácilmente  paralelos.  Cuando  uno  vuelve  a  leer  los  es- 
casos datos  bíblicos,  encuentra  que  la  Biblia  misma  le  ofre- 
ce la  autointerpretación  de  sus  fenómenos  según  su  espí- 
ritu. Indudablemente,  esta  autointerpretación  responde 
mejor  a  la  realidad,  tal  como  Israel  la  vive  y  la  comprende. 
Y  lo  que  Israel  vive  y  comprende  ¿no  está  más  cerca  de 
sí  mismo  que  lo  que  se  deja  comprender  a  través  de  una 
comparación  fenomenológica?  El  Profetismo  hebreo  sale 
del  ambiente  cultural  y  religioso,  en  que  Israel  vive.  Pero, 
una  vez  que  sale,  se  transforma,  para  adaptarse  al  espíritu 
de  la  Religión  israelita.  ¿Cómo  se  realiza  esta  adaptación? 


*    *  * 


Es  sorprendente  el  que  la  Biblia  no  dé  importancia  a 
los  medios  naturales  aludidos  a  propósito  del  estado  pro- 
fético,  ni  abunde  en  mencionarlos.  En  cambio,  introduce 
a  cada  momento  un  factor  singular,  que  para  Israel  es  la 
explicación  de  todo:  el  "espíritu  de  Yahvéh". 
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4. — El  "espíritu"  de  Yahvéh  y  los  Nebi'im 
a)    Los  Nebi'im  en  el  cuadro  teocrático 

La  música  acompaña  a  los  Nebi'im  mientras  bajan  "pro- 
fetizando" del  alto  sagrado;  su  delirio  se  contagia  a  los  que 
se  aproximan.  Pero  estos  medios  aparecen  insuficientes, 
inadecuados  a  los  efectos;  el  que  narra  no  les  concede  im- 
portancia. No  es  a  la  música,  ni  a  la  danza,  ni  a  la  cercanía 
del  lugar  sagrado,  a  lo  que  se  atribuye  la  virtud  de  intro- 
ducir en  el  trance  de  "profetizar".  Es  el  "espíritu  de  Dios" 
— r  úah  E  1  o  h  i  m —  que  "irrumpe",  "conmociona",  "re- 
viste" y  "viene  sobre"  el  hombre,  le  "transforma"  y  le  hace 
"profetizar". 

El  sentimiento  y  la  emoción  masiva  son  extremamente 
contagiosos;  pero  el  que  narra  está  convencido  de  que  hay 
en  función  una  fuerza  exterior,  en  virtud  de  la  cual  no  sólo 
los  Nebi'im,  sino  también  los  enviados  de  Saúl,  pese  a  su 
evidente  disposición  de  resistencia,  se  transforman,  y  a  la 
que  Saúl  mismo,  con  el  ánimo  más  negativo,  no  es  capaz 
de  resistir.  Saúl  sufre  ya  este  influjo  a  distancia;  antes  de 
llegar  a  Nayot,  en  donde  se  hallaban  los  "profetas",  vino 
sobre  él  el  rúah  de  Yahvéh,  e  iba  andando  y  "profeti- 
zando" hasta  llegar. 

En  los  paralelos  antes  mencionados  se  puede  ver  per- 
fectamente el  proceso  de  producción  del  entusiasmo:  aquí 
sucede  sin  preparación,  momentáneamente,  en  virtud  de  la 
irrupción  del  "espíritu".  El  narrador  lo  ve  así. 

Pero  esta  virtud  atribuida  al  rúah  de  Yahvéh  no  es 
un  caso  singular:  no  es  éste  el  efecto  único  atribuido  al 
rúah,  ni  son  sólo  los  Nebi'im  los  "revestidos"  de  su  fuer- 
za Más  bien  se  trata  de  una  concepción  religiosa,  en  la 
que  el  rúah  es  el  agente  o  el  instrumento  de  la  acción 
de  Dios.  El  caso  singular  no  es  a  veces  fácilmente  expli- 
cable: pero  visto  en  el  engranaje  de  esta  concepción,  ad- 
quiere un  sentido  preciso.  Esta  concepción  tiene  una  te- 
sis subyacente,  y  es  que  Yahvéh  dirige  a  su  Pueblo  por  su 
propia  mano,  mientras  los  hombres  que  parecen  hacer  la 
historia,  no  son  más  que  instrumentos,  por  los  que  Yahvéh 
interviene.  El  entusiasmo  religioso  que  "conmociona"  a 
estos  hombres  se  debe,  a  los  ojos  del  que  escribe  la  histo- 
ria, a  una  intervención  directa  de  Yahvéh.  Y  es  bajo  este 
prisma  como  hay  que  acercarse  a  la  historia  de  Israel,  pues- 
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to  que  éste  es  el  punto  de  vista  del  que  la  ha  escrito  (177). 

La  clave  de  esta  concepción  israelita  del  mundo  y  de  la 
historia  puede  encontrarse  por  varios  caminos;  pero  uno 
de  los  más  definidos  es  la  consideración  del  rúah  de 
Yahvéh  como  agente  directivo  de  la  Historia.  Los  hombres 
de  responsabilidad  social  son  revestidos  de  este  "espíritu". 
Su  insignificancia  personal  contrasta  con  el  papel  que  el 
"espíritu"  les  lleva  a  desempeñar.  Su  comportamiento  ex- 
tranormal  atestigua  la  realidad  de  la  acción  de  Dios,  por- 
que no  es  efecto  de  su  fuerza  propia,  sino  de  la  fuerza  supe- 
rior que  opera  en  ellos  (178).  De  esta  manera,  el  Pueblo  es 
una  estricta  Teocracia. 

Esto  ha  de  tenerse  en  cuenta  para  entender  el  fenómeno 
de  los  Nebi'im.  La  mano  o  el  "espíritu"  de  Yahvéh  aparece 
visible  en  ellos,  y  ellos  tienen  una  función  concreta  en  la 
Historia  que  Yahvéh  dirige. 

Esta  concepción  es  fruto  de  una  revelación  sucesiva  y 
progresiva,  que  termina  con  la  revelación  del  Espíritu  como 
persona  divina.  Ello  está,  sin  embargo,  muy  lelos  en  este 
estadio  teológico  elemental.  El  concepto  de  rúah  comien- 
za aquí  apenas  a  emerger,  como  se  verá  en  el  parágrafo 
siguiente,  de  la  atmósfera  naturista.  Y,  con  todo,  sirve  ya 
de  base  a  una  concepción  espiritualista,  que  lentamente  se 
irá  desarrollando.  Sobre  esta  base  se  debe  encuadrar  el  fe- 
nómeno de  los  Nebi'im.  Pero  ¿qué  significa  rúah  en  este 
estadio  primitivo  de  su  evolución? 

b)   El  Nebiismo  como  efecto  de  la  acción 
del  rúah  de  Yahvéh 

La  palabra  rúah  sirve  para  expresar  toda  una  gama 
de  conceptos.  Rúah  es  el  viento  (SI.  55,9),  la  brisa  (Gn.  3, 
8).  el  huracán  (Ez.  1,4);  es  el  viento  benéfico  que  trae  la  llu- 
via (II  Re.  3,17),  o  el  viento  maléfico  (Ez.  17,10);  frecuen- 
temente es  un  elemento  por  el  que  Yahvéh  se  manifiesta 
(Gn.  8,1;  Nm.  11,31).  Rúah  es  también  el  aliento,  la  res- 
piración (SI.  135,17;  Jb.  19,17),  muestra  de  vida  (Gn.  6.17; 
7,15)  o  símbolo  de  vanidad  (Jb.  7,7;  Jr.  5,13);  es  el  hálito 
vital  que  entra  en  el  cuerpo  muerto  y  le  da  la  vida  o  le 
conserva  en  ella  (Jb.  33,4;  34,14s.);  es  la  vida  que  anida  en 
todos  los  vivientes,  el  espíritu,  el  alma  (Nm.  16,22;  Jb.  10,12). 
Rúah  expresa  toda  la  gama  de  sentimientos  que  alargan 
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0  contraen  la  respiración :  pasiones,  emociones,  disposicio- 
nes de  ánimo,  temperamento  (Gn.  45.27;  Ex.  6.9;  Nm.  5,14; 

1  Re.  10,5);  intención,  ánimo,  tendencia  (Jr  51,11;  II  Re. 
19,7).  Todo  ello  puede  referirse  a  Dios  o  a  los  hombres. 
Rúah  implica  otras  veces  una  vitalidad  especial,  enri- 
quecida: habilidad,  sabiduría,  capacidad,  fuerza,  valor 
(Ex.  31,3;  Jb.  32.8;  Jos.  5,1).  El  rúah  de  Yahvéh  es  una 
fuerza  invisible,  misteriosa,  por  la  que  Dios  actúa  en  el 
Guerrero,  en  el  Juez,  en  el  Profeta  (179). 

El  rúah  es,  pues,  primitivamente,  el  viento,  el  cual  se 
manifiesta  en  dos  formas:  como  viento  en  la  naturaleza 
y  como  respiración  en  los  vivientes.  En  todos  los  pueblos 
antiguos  tiene  una  relación  especial  con  la  vida:  no  hay 
vida  sin  rúah  y  en  donde  quiera  que  él  entre,  lleva  con- 
sigo la  vida.  Nada  más  impresionante  que  el  muerto  que 
ha  dejado  de  respirar:  al  abandonarle  el  r  ú  a  h  ,  le  ha  fal- 
tado la  vida.  El  r  ú  a  h  es,  pues,  una  fuerza  que  viene  de 
fuera,  que  no  es  inherente  al  cuerpo:  sólo  Dios  lo  posee  en 
plenitud  y  es  una  de  sus  propiedades.  Como  término  antro- 
pológico y  sicológico  designa  algo  más  bien  dinámico  que 
concreto. 

El  viento  pone  en  movimiento  las  cosas,  sin  ser  visto, 
como  una  fuerza  misteriosa,  y  la  respiración  señala  la  pre- 
sencia de  la  vida  en  el  que  respira  y  de  una  vitalidad  ca- 
racterística en  el  que  respira  a  un  ritmo  más  o  menos  ace- 
lerado. Pero,  más  allá  de  esto,  el  rúah  actúa  todavía  so- 
bre los  mismos  seres  que  poseen  ya  el  principio  vital,  para 
elevar  su  vitalidad  natural  y  hacerles  capaces  de  acciones 
superiores  (180). 

Antes  de  que  Yahvéh  hubiera  reunido  en  sí  todos  los 
principios  de  fuerza  y  misterio,  que  hay  en  la  naturaleza 
y  que  operan  en  los  vivientes,  se  creía  en  la  existencia  de 
potencias  invisibles,  de  carácter  violento  y  misterioso,  or- 
dinariamente malhechoras.  Actualmente,  estas  potencias 
aparecen  sometidas  a  Yahvéh,  como  instrumentos  suyos 
o  como  dominadas  por  él.  Pero  no  por  eso  se  deja  de  tras- 
lucir su  carácter  primitivo  de  potencias  independientes. 

Quizá  la  terminología  que  se  usa  hablando  del  rúah, 
es  el  mejor  camino  para  darse  cuenta  de  la  concepción  de 
tipo  naturista  y.  sobre  todo,  del  carácter  de  independencia 
que  le  rodea. 

Se  dice  que  el  rúah  "viene  o  es  sobre...",  como  una 
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fuerza  exterior  que  entra  en  el  sujeto.  Pero  este  háyáh 
'al  no  expresa  todavía  matices  tan  característicos  como 
otros  verbos.  Náfal  y  sálah  implican  la  idea  de  "pre- 
cipitarse sobre,  caer,  entrar  y  penetrar  con  violencia"  (181); 
lábaS,  la  de  "cubrir,  revestir";  pá'am  es  "golpear, 
agitar,  impeler"  (182).  No  se  dice:  Yahvéh  náfal, 
pá'am...,  sino  el  rüah.  Este  es  una  potencia  que  viene 
de  fuera,  que  penetra  con  violencia  en  el  sujeto,  revistién- 
dole, agitándole,  turbándole.  Ordinariamente  el  efecto  in- 
mediato aparece  como  transitorio.  Cuando  la  presencia  del 
rüah  quiere  significarse  permanente,  se  emplea  la  pre- 
posición be...  en  lugar  'al  (cf.  Gn.  41.38;  Nm.  27,18). 

Las  muestras  de  la  personificación  del  rüah  son  nu- 
merosas, aunque  algunas  veces  pudieran  tener  carácter 
retórico.  Un  "espíritu  malo"  se  apodera  de  Saúl  y  le  infunde 
una  manía  persecutoria  (I  Sm.  16,14ss.;  18,10;  19,9);  otras 
veces  es  un  "espíritu1"  de  discordia  (Ju.  9,23),  de  celos 
(Nm.  5,14),  de  prostitución  (Os.  4,12;  5,4),  de  torpor  (Is. 
29,10);  el  "espíritu  de  mentira"  que  anima  a  los  Profe- 
tas en  I  Re.  22,  no  es  una  mera  fuerza  mala  o  una  pasión, 
sino  un  "espíritu"  independiente,  controlado  por  Yahvéh; 
para  acusar  más  su  personalidad  se  le  trata  aquí  como  mas- 
culino. Así  es  con  el  satán  del  libro  de  Job. 

Actualmente  en  el  AT.  estas  potencias  independientes 
aparecen  sometidas  a  Yahvéh;  el  rüah  es  prerrogativa 
suya  y  órgano  de  su  acción  y  revelación.  Y  es  que  el  rüah, 
como  el  viento,  es  una  fuerza  que  puede  actuar  fuera  de 
Yahvéh,  o  mejor,  por  la  que  Yahvéh  puede  actuar  fuera, 
como  con  su  dedo  o  su  mano. 

Y  así,  aunque  la  acción  de  Dios  en  la  historia  no  se 
expresa  por  medio  del  rüah  con  la  misma  insistencia  en 
todas  las  épocas  y,  sobre  todo,  con  la  misma  claridad  de 
concepto,  se  puede  decir  que  el  rüah  es  el  órgano  de  la 
acción  de  Dios  en  la  historia. 

"En  la  época  antigua  — dice  E.  Jacob —  el  espíritu  actúa 
de  manera  intermitente;  cae  de  improviso  sobre  ciertos  indi- 
viduos y  les  hace  capaces  de  acciones  extraordinarias"  (183). 
Este  es  el  caso  de  los  Jueces;  cuando  el  rüah  viene  so- 
bre ellos,  son  capaces  de  afrontar  por  sí  solos,  como  San- 
són, todo  el  peso  del  enemigo.  Sus  gestas  no  son  sólo  accio- 
nes maravillosas:  son  acciones  salvadoras,  que  pertenecen 
al  plan  conjunto  de  la  historia,  tal  como  el  AT  la  concibe 
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bajo  la  acción  de  Dios.  A  este  plan  responde  el  esquema  en 
que  aparece  la  historia  de  cada  Juez.  Cada  figura  está  en- 
cuadrada en  unas  fórmulas  más  o  menos  estilizadas,  según 
las  cuales  la  intervención  del  Juez  sigue  este  proceso:  pe- 
cado del  pueblo,  castigo  consiguiente,  retorno  a  Yahvéh, 
liberación  divina  por  medio  del  Juez  (184).  Esta  interpreta- 
ción pragmática  de  la  figura  de  los  Jueces  responde  a  la 
concepción  teológica,  que  hay  subyacente  en  toda  la  his- 
toria de  Israel. 

*    *  * 

Los  Nebi'im  entran  también  en  esta  concepción.  Ellos 
están  también  animados  por  la  fuerza  del  r  ü  a  h  Su  trance 
es  contagioso  y  con  su  contagio  se  hace  más  visible  la 
acción  de  Yahvéh  en  medio  del  Pueblo,  puesto  que  el  r  ú  a  h 
es  el  órgano  de  su  acción.  Tampoco  los  grandes  Profetas 
de  la  éooca  posterior  desconocen  el  impulso  del  "espíritu": 
el  "espíritu"  coge  v  traslada  de  lugar  a  Ezequiel  (Ez.  3.12: 
8.3:  11.1;  43.5;  cf .  I  Re.  18,12:  II  Re.  2.16);  la  Palabra  del 
Profeta  es  efecto  de  la  posesión  del  "espíritu".  Si  los  gran- 
des Profetas  hablan  esporádicamente  del  r  ú  a  h  ,  es  debido 
al  abuso  del  término  en  la  esfera  de  los  falsos  profetas;  pero 
su  vocación  y  su  acción  se  consideran  efecto  de  su  impulso. 

El  r  ü  a  h  ,  en  paralelismo  con  los  Profetas,  es  concebido 
por  Neh.  9.30  como  instrumento  de  Yahvéh  en  la  direc- 
ción de  la  Historia:  "Tú  fuiste  paciente  con  ellos  por  largos 
años;  tú  les  advertiste  por  tu  Espíritu,  por  el  ministerio 
de  tus  Profetas."  En  una  concepción  semeiante  de  la  His- 
toria, Moisés  comunica  a  los  Ancianos  una  parte  de  su 
"espíritu";  y  una  efusión  mavor  del  rúah  está  todavía 
reservada  para  el  futuro  (Is.  32.15ss.;  ll,2ss.;  41.1ss.;  Joel  3. 
I;  Is.  44.3;  Ez.  36.22-28). 

Sin  perder  nada  de  su  fuerza  activa,  el  rúah  se  des- 
poja de  sus  caracteres  naturistas.  Un  Profeta  postexílico, 
Is.  63,10-11.  concentra  los  atributos  divinos  en  el  de  san- 
tidad, y  el  Espíritu  Santo  aparece  como  el  medio  por  exce- 
lencia de  la  presencia  personal  de  Dios  en  medio  de  su  Pue- 
blo. El  texto  de  Ez.  36,22-28  es  capital  en  la  precisión  del 
concepto  de  rúah  :  de  una  fuerza  pasajera  se  avanza  a 
una  regeneración  total,  que  es  la  obra  del  rúah  en  la 
naturaleza. 
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Antes  de  llegar  a  este  estadio,  el  rüah  era  ya  la  fuer- 
za que  impulsaba  al  Profeta  a  pronunciar  la  Palabra  de 
Yahvéh.  Esta  ordenación  del  rüah  a  la  Palabra  supone 
por  sí  misma  una  evolución  del  concepto.  En  textos  anti- 
guos no  abunda  este  sentido  (cf.  Nm.  24,2;  II  Sm.  23,2),  y  es 
más  bien  en  la  literatura  posterior  en  donde  se  encuentra 
(cf.  Is.  48,16;  59,21;  61,1;  Zc.  7,12;  I  Cro.  12,19;  II  Cro.  15,1; 
20,14;  24,20;  Neh.  9,30...)  (185). 


*    *  * 

Los  efectos  que  se  atribuyen  al  rüah  en  época  antigua 
son  más  bien  de  carácter  físico,  externo,  pasional,  sin  im- 
plicación aparente  de  cualidades  morales.  Ello  supone  una 
concepción  del  mismo  como  de  algo  más  "maravilloso"  que 
"religioso",  más  "natural"  que  "espiritual".  El  efecto  de 
la  presencia  del  rüah  en  el  Juez  es  de  furor  bélico,  de 
fuerza,  de  acometividad  (Ju.  3,10;  6,34;  11,29;  14,6.19; 
15,14).  Idéntico  también  y  bien  expresivo  es  el  caso  de  Saúl: 
"Cuando  Saúl  oyó  estas  cosas,  el  espíritu  de  Dios  penetró 
en  él  y  se  llenó  de  cólera".  (I  Sm.  11,6.) 

El  rüah  que  meueve  a  los  antiguos  Nebi'im  a  "hacer 
el  profeta"  no  tiene  como  efecto  la  Palabra,  sino  el  éxtasis 
y  lo  que  de  este  estado  se  sigue.  Está  más  en  la  línea  de 
los  efectos  del  rüah  que  impulsa  a  los  Jueces,  que  en  la 
de  los  Profetas  de  la  Palabra.  Este  rüah  es  una  fuerza 
que  penetra  en  el  hombre,  le  transforma  y  produce  en  él 
una  serie  de  fenómenos  síquicos  extranormales.  Aunque 
esta  fuerza  tenga  un  carácter  más  maravilloso  y  natural 
que  religioso  y  espiritual,  implica  una  forma  de  pre- 
sencia de  Dios  en  el  hombre,  que  hace  pensar  en  lo  que  la 
Teología  conoce  como  "gracia".  No  obstante  el  aparente 
anacronismo,  no  está  fuera  de  lugar  este  concepto  teológico 
para  ponerse  en  la  línea  de  lo  que  el  rüah  opera  en  los 
Nebi'im.  Se  puede  hablar  de  "entusiasmo",  aunque  no  en  el 
sentido  etimológico  de  la  palabra  (enzeos)  ,  puesto  que 
no  se  trata  de  una  verdadera  compenetración  entre  Dios  y  el 
hombre.  El  rüah  es  una  fuerza  que  está  fuera  de  Yahvéh, 
o  mejor,  que  sale  de  Yahvéh  y,  al  salir,  opera.  "El  rüah  es, 
como  la  palabra,  más  exterior  a  la  persona,  más  separable, 
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que  la  mano,  la  faz  o  la  boca:  el  soplo,  como  la  palabra, 
opera  cuando  sale  del  ser  animado.  Por  eso  el  rúah  de 
Yahvéh  es  concebido  como  una  entidad  operante  fuera  de 
él,  bien  que  no  se  distinga  realmente  de  Dios"  (186).  A 
veces,  en  lugar  del  "espíritu",  es  la  "mano  de  Yahvéh"  la 
que  produce  efectos,  p.  e.  de  tipo  prof ético  (II  Re.  3,15). 

Tampoco,  viceversa,  el  "espíritu"  que  entra  en  los 
Nebi'im  les  introduce  en  la  esfera  de  lo  divino  (187).  En 
realidad,  es  la  idea  teocrática  la  que  da  la  analogía  más 
adecuada  para  interpretar  a  estos  antiguos  Nebi'im.  Yah- 
véh es  un  Dios  personal  que  está  por  encima  del  hom- 
bre, a  la  debida  distancia  (188);  el  "espíritu"  es  una  fuerza 
que  se  concibe  saliendo  de  él  y  transformando  al  hom- 
bre (189). 

A  pesar  de  lo  "elemental"  del  concepto  de  rúah  en 
este  primer  estadio,  el  historiógrafo  hebreo  encamina  los 
fenómenos  hacia  una  Teología  progresiva,  que  va  ganando 
etapas  en  el  tiempo.  La  interpretación  de  los  Nebi'im  den- 
tro de  la  concepción  teocrática  se  aproxima  al  sentido  au- 
téntico del  fenómeno  tal  como  Israel  lo  comprende,  más  de 
cuanto  pudiera  hacerlo  la  Fenomenología  comparada.  La 
interpretación  teológica  israelita  ve  a  Yahvéh  conduciendo 
a  su  Pueblo  por  medio  de  intervenciones  en  la  naturaleza 
y  por  medio  de  hombres  en  los  que  ha  infundido  su  "espí- 
ritu". El  rúah  es,  pues,  una  forma  de  concebir  la  acción 
de  Yahvéh  en  medio  de  su  pueblo. 

Este  significado  social  del  Carisma  se  verifica  en  toda 
suerte  de  "portadores  del  rúah",  entre  los  que  hay  que 
contar  a  los  Nebi'im. 

Si,  pues,  nos  preguntamos  por  la  diferencia  que  separa 
a  los  Nebi'im  de  Israel  del  Profetismo  extraisraelita,  de  que 
antes  hemos  hablado,  tenemos  que  acudir  a  este  elemento 
característico  de  Israel,  que  es  el  "espíritu  de  Yahvéh".  Con- 
siderándoles en  acción  en  este  cuadro,  se  percibe  su  singu- 
laridad. Israel  toma  del  medio  ambiente  esta  forma  de  Pro- 
fetismo, pero  lo  hace  típicamente  suyo,  al  ponerlo  en  el 
cuadro  de  su  concepción  de  la  Divinidad  y  de  acuerdo  con 
su  manera  de  ver  las  relaciones  de  ésta  con  el  mundo. 

Ahora  bien,  ¿cómo  llegar  a  definir  más  de  cerca  su  mi- 
sión, que  sabemos  es  "hacer  el  profeta"? 
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5. — Los  Nebi'im  y  el  Culto;  música  y  danza  sacras 

a)    ¿Son  los  NebVím  personal  consagrado 
al  "servicio"  de  los  Santuarios? 

A  través  de  la  comparación  de  los  Nebi'im  con  fenó- 
menos semejantes  de  otras  Religiones,  y  a  través  del  aná- 
lisis del  significado  religioso  del  rüah  de  Yahvéh,  se  lle- 
ga a  reconstruir  el  marco  fenomenológico  y  el  cuadro  reli- 
gioso en  que  se  presentan  los  Nebi'im.  Pero  su  función,  pese 
al  análisis  de  NábV  y  de  "hacer  el  Nabi"\  de  que  antes  nos 
hemos  ocupado,  no  se  ha  definido  todavía. 

El  hecho  de  que  estos  grupos  de  "profetas"  estén  en 
relación  con  los  lugares  de  Culto  avanza  la  idea  de  que  su 
actividad  debe  de  entenderse  en  relación  con  el  Culto. 

En  efecto,  el  grupo  de  "profetas"  que  Saúl  encuentra 
en  el  camino,  desciende  del  alto  sagrado.  El  segundo  en- 
cuentro es  en  Rama,  en  donde  hay  otro  alto  —  b  á  m  á  h  — 
(I  Sm  9,12.19)  y  en  donde  una  tradición  dice  que  Samuel 
habla  erigido  un  altar  a  Yahvéh  (I  Sm.  7,17).  Mientras  los 
Nebi'im  van  "profetizando",  un  cortejo  de  instrumentos 
musicales  les  acompaña.  Por  otra  parte,  también  los  Ne- 
bi'im de  época  más  tardía,  los  "hijos  de  los  profetas",  esta- 
blecen su  residencia  en  lugares  de  antiguos  Santuarios, 
como  Gilgal  (II  Re.  4,38),  Jericó  (II  Re.  2,5)...  Los  grupos 
prof éticos  están,  por  tanto,  en  relación  con  los  Santuarios. 

Desde  que  S.  Mowinckel  expuso  su  tan  sugestiva  inter- 
pretación del  Culto,  reservando  en  él  un  lugar  para  el  Pro- 
feta (190),  estos  y  otros  motivos  se  siguen  repitiendo  como 
demostración  de  que  la  función  de  los  Nebi'im  es  una  fun- 
ción "cúltica",  al  servicio  de  algún  Santuario  (191).  Gene- 
ralmente se  elude  el  problema  de  la  función  concreta  de 
estos  antiguos  grupos  prof  éticos  y  se  les  considera  global- 
mente  con  las  subsiguientes  manifestaciones  de  Profetas, 
atribuyendo  a  todos  las  mismas  funciones.  Esto  facilita  la 
deducción  de  conclusiones  de  tipo  genérico,  pero  no  sin 
perjuicio  de  la  exactitud. 

A  este  propósito  conviene  recordar  nombres  citados  ya 
en  la  introducción.  A.  R.  Johnson  ve  la  función  de  los 
Nebi'im  en  la  "guía  divina"  ofrecida  al  Pueblo  en  sus 
diversas  necesidades.  Los  medios  artificiales  que  provocan 
el  estado  anormal,  les  ponen  en  circunstancias  de  poder 
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hacer  mejor  esta  "guía"  o  dirección.  Esta  función  de  los 
Nebi'im  la  apoya  Johnson  en  el  caso  de  los  profetas  de 
Acab,  que  comunican  la  "Palabra"  de  Yahvéh  (I  Re.  22), 
y  en  la  persona  de  Eliseo,  a  quien  las  gentes  buscan  para 
obtener  la  misma  dirección.  Según  esto,  los  Nebi'im  son 
"consultados"  y  dan  "guía  oracular"  como  los  Levitas  (192). 

A.  Haldar  cree  que  el  Culto,  la  danza  sacra  y  la  música 
sirven  para  provocar  el  éxtasis;  una  vez  en  este  estado,  los 
Nebi'im  tienen  una  función  oracular.  La  función  princi- 
pal de  los  Nebi'im  es,  pues,  la  de  dar  oráculos  extáticos 
en  el  acto  de  culto  (193). 

Pero  estos  dos  estudios  no  dedican  atención  singular  a 
los  Nebi'im  a  que  nos  referimos,  sino  que  les  consideran 
globaimente  con  el  resto  de  los  Profetas,  o  con  los  fenóme- 
nos proféticos  extrabíblicos. 

El  estudio  más  directo  de  estos  antiguos  Nebi'im  es  el 
del  Profesor  H.  Junker  (194). 

H.  Junker  estudia  la  función  de  los  Nebi'im  por  la  línea 
de  la  música,  del  canto  religioso  y  de  la  danza  sacra.  Estos 
son  factores,  que  no  sólo  contribuyen  a  provocar  el  estado 
extático  — con  lo  cual  también  el  éxtasis  está  en  relación 
con  el  culto  (195) — ,  sino  que,  además,  acompañan  y  embe- 
llecen las  funciones  litúrgicas  festivas.  El  Nabi',  poeta  reli- 
gioso, concibe  su  canto  en  un  estado  de  inspiración;  en  una 
atmósfera  de  no  menor  emotividad  religiosa,  ese  canto  es 
ejecutado  en  la  reunión  litúrgica  por  un  coro  de  acompa- 
ñantes, mientras  la  comunidad  entera  vibra  de  profunda 
religiosidad  (196). 

Que  el  Nabi,  no  sea  ajeno  al  canto  religioso  lo  funda- 
menta Junker  con  ejemplos  nada  sospechosos  de  antigüe- 
dad. Miriam  la  profetisa  (Ex.  15,20  s.)  es,  a  la  vez,  directo- 
ra de  coros  femeninos,  que  celebran  con  cantos  las  victo- 
rias de  Yahvéh;  Débora,  profetisa  también  (Ju.  4,4),  es  ella 
misma  autora  de  un  canto  de  victoria  (Ju.  5)  (197).  Ahora 
bien,  por  otros  diversos  pasajes,  vemos  que  la  danza  sacra  y 
el  canto  religioso  son  elementos  del  culto  (II  Sm.  6,5;  Is.  30, 
29;  SI.  26,6  s.;  118,27  s.).  Con  este  segundo  paso  de  la  prue- 
ba, el  Nabi'  está  ya  en  relación  directa  y  con  una  función 
determinada  en  el  culto. 

"Por  eso  — piensa  Junker —  de  la  praxis  del  acto  reli- 
gioso-cúltico  se  formó  en  época  muy  antigua  una  autén- 
tica profesión,  cuya  misión  era  actuar  de  una  manera  es- 
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pecial  en  el  culto,  es  decir,  en  lo  relativo  al  acompaña- 
miento de  la  canción  cúltica  con  música  y  danza  sacra. 
Estos  eran  los  llamados  Nebi'im  o  profetas"  (198). 

Junker  concibe  la  actividad  de  los  grupos  proféticos  co- 
mo algo  semejante  a  la  de  los  Terapeutas  (199),  o  mejor  aún, 
como  un  estadio  previo  de  lo  que  luego  habían  de  ser  los 
coros  de  levitas-cantores  del  Templo  de  Jerusalén.  Ocurre 
precisamente  que  en  I  Cro.  25,  lss.,  la  actividad  musical  de 
estos  coros  en  el  Templo  se  expresa  con  la  palabra  "profe- 
tizar", la  cual,  si  bien  no  tenga  exactamente  el  sentido  ori- 
ginal, aboga  por  una  semejanza  entre  la  misión  de  los 
Nebi'im  y  la  de  los  coros  del  Templo  (200). 

A  fin  de  especificar  más  todavía  la  función  del  Nabi' 
(y  Nabi'  en  el  lenguaje  de  Junker  no  se  refiere  sólo 
a  los  grupos  proféticos  del  tiempo  de  Samuel),  llega  a  la 
fórmula  de  que  el  Nabi'  es  un  "nuncio"  en  el  marco  del  cul- 
to. Esto  se  apoya  en  el  significado  original  de  Nabi'  como 
"nuncio"  (Sprecher,  Verkünder).  El  Nabi'  es  un  "nuncio"  en 
un  doble  sentido.  En  nombre  de  la  comunidad  "expresa"  la 
alabanza  divina;  en  virtud  de  su  profesión  de  cantor,  da 
forma  a  las  peticiones  o  a  los  gemidos  de  arrepenti- 
miento del  pueblo;  en  efecto,  el  Nabi'  aparece  ya  en  los 
textos  más  antiguos  como  "intercesor".  Y  en  segundo  lu- 
gar, el  Nabi'  es  el  "nuncio"  de  Yahvéh  ante  el  pueblo;  por 
mediación  suya  llegan  a  la  comunidad  las  promesas  y  las 
bendiciones  de  Yahvéh  (201).  Junker  basa  su  argumenta- 
ción principalmente  en  los  Salmos;  concretamente  en  los 
Salmos  en  los  que  se  encuentra  la  forma  literaria  del  orácu- 
lo (202). 

b)    "Profetizar"  no  es  traducible  por  "actividad 
poético-musicaV  u  otra  junción  cúltica 

Esta  interpretación  es  sugestiva,  por  la  belleza  y  el 
profundo  sentido  religioso  que  ve  en  el  Culto  y  por  el  mis- 
mo papel  atribuido  a  los  Nebi'im  en  él.  Pero  uno  se  pre- 
gunta, en  primer  lugar,  si  la  identificación  de  las  bandas 
de  profetas  con  Samuel,  con  Elias  y  Eliseo,  con  los  pro- 
fetas de  Baal  y  los  falsos  profetas  y  con  otros  fenómenos  de 
tipo  profético  no  israelitas,  está  suficientemente  justifi- 
cada. W.  Eichrodt  estima  injustificable  el  atribuir  a  es- 
tas bandas  de  profetas  los  diversos  fenómenos  que  pode- 
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mos  observar  en  otros  tipos  de  "profetas"  y,  concreta- 
mente, el  catalogarles  como  "especialistas  cúlticos",  por 
la  sencilla  razón  de  que  los  profetas  de  Baal  lo  sean,  y  por- 
que Samuel  y  Elias  tengan  que  ver  con  el  culto  y  los  Te- 
rapeutas y  Derviches  practiquen  la  danza  sacra  para  pro- 
vocar el  éxtasis  (203). 

Y,  en  segundo  lugar,  una  idea  tan  compleja  del  culto  en 
esta  época  aparece  desproporcionada  con  las  noticias,  que 
sobre  él  poseemos. 

Hablando  de  coros,  danza  y  música,  no  se  llega  tan  evi- 
dentemente a  la  conclusión  de  que  esto  sea  la  función  típica 
de  los  Nebi'im. 

Tenemos  noticias  de  cantos  de  victoria  que  las  jóvenes 
israelitas  entonan  al  son  de  instrumentos,  al  regreso  de 
los  ejércitos  victoriosos  (204).  Miriam  y  un  coro  de  mu- 
jeres salen  danzando  y  cantando  al  son  de  tambores:  "Ce- 
lebrad a  Yahvéh:  — se  ha  cubierto  de  gloria — .  Caballo  y 
caballero,  ha  lanzado  en  el  mar"  (Ex.  15,21).  La  infortu- 
nada hija  de  Jefté  sale  también  danzando  al  son  de  tam- 
bores, para  recibir  al  padre  que  regresa  victorioso  (Ju.  11, 
34).  Las  mujeres  de  todas  las  ciudades  de  Israel  salen  para 
aclamar  a  David  con  este  canto:  "Saúl  ha  dado  muerte  a 
sus  millares  —  y  David  a  sus  miríadas"  (I  Sm.  18,7;  21,12; 
29,5).  El  Cántico  de  Débora  es  también  un  canto  de  vic- 
toria de  este  mismo  tipo  (Ju.  5)  (205).  A  veces,  estos  can- 
tos forman  parte  de  una  verdadera  fiesta  que  se  organi- 
za para  celebrar  la  victoria.  En  Ju.  16,  23-25  se  habla  de 
una  fiesta  de  este  género.  No  es  una  fiesta  israelita,  sino  una 
fiesta  que  los  Filisteos  organizan  para  celebrar  su  victoria 
sobre  Samsón;  pero  se  puede  pensar  que  la  tradición  is- 
raelita la  dibuja  según  el  patrón  de  sus  propias  fiestas. 
Se  ofrecen  sacrificios  a  Dagón  y  el  pueblo  canta:  "Nues- 
tro dios  ha  entregado  en  nuestras  manos  — a  Samsón, 
nuestro  enemigo — ,  el  que  asolaba  nuestro  país —  y  multipli- 
caba nuestros  muertos"  (Ju.  16,23  s.). 

Pero  ¿qué  lugar  hay  aquí  para  los  Nebi'im?  "Oimos 
con  frecuencia  sobre  la  recitación  de  tales  cantos  de  vic- 
toria; ante  todo,  son  cosa  de  las  mujeres,  y  tienen  lugar 
inmediatamente  después  del  regreso  de  los  ejércitos  victo- 
riosos, o  en  fiestas  de  victoria  especialmente  organiza- 
das" (206). 

Vemos,  además,  que  las  despedidas  familiares  revisten 
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esta  misma  forma  (Gn.  31,27)  ;y  con  el  mismo  atuendo  de 
cantos,  danza  y  música,  se  celebran  las  fiestas  de  diver- 
sión (Ju.  21,21;  Jr.  31,4.13).  Frecuentemente  no  tiene  esto 
nada  que  ver  con  el  culto,  y  de  ordinario  son  las  jóvenes  y 
las  mujeres  del  pueblo  las  que  aparecen  en  escena. 

Naturalmente,  también  en  las  fiestas  religiosas  se  for- 
ma una  algarada  de  este  estilo.  En  el  desierto  el  pueblo 
festeja  la  imagen  de  Yahvéh,  que  Aharón  les  erige,  con  gri- 
tos y  danzas  (Ex.  32,19);  David  y  todo  el  pueblo  danzan  con 
todas  sus  fuerzas  delante  de  Yahvéh  y  cantan  al  son  de  ins- 
trumentos (II  Sm.  6,5).  En  ocasiones  repetidas  oiremos  lue- 
go, en  los  Profetas  y  en  los  Salmos,  alusiones  a  fiestas  con 
música,  danza  y  regocijo  (207).  Pero  seria  arriesgado  el  em- 
pleo de  estos  datos  para  reconstruir  el  culto,  y  especialmen- 
te el  culto  de  esta  época  antigua.  No  sería  sin  el  peligro  de 
confundir  la  imagen  literaria  con  la  realidad  y  de  atrope- 
llar  distancias  de  tiempo  y  espacio  (208) . 

En  esta  época  se  puede  imaginar  el  canto  y  la  dan- 
za como  algo  muy  elemental:  alguna  estrofa  rimada  que 
el  pueblo  repite  sin  fin,  aclamaciones  de  la  masa,  gritos 
individuales,  sonidos  guturales,  inarticulados,  como  entre 
los  Orientales  de  hoy,  sones  de  instrumentos  musicales  y, 
sobre  todo,  ruido,  mucho  ruido.  Todo  esto  tiene  elocuencia 
religiosa.  Todo  el  mundo  participa,  y  no  se  conoce  todavía 
una  profesión  de  cantores  en  esta  liturgia  elemental.  En 
el  mismo  Santuario  central  de  Silo  no  hay  la  menor  idea 
de  un  cuerpo  adicional  de  cantores,  ni  de  profetas  que  ac- 
túan como  personal  del  Santuario.  En  la  tradición  de  la 
infancia  de  Samuel  se  dice  que  Yahvéh  comenzó  allí  a  ma- 
nifestársele; pero  es  una  manifestación  de  tipo  "mensaje" 
y  sin  relación  con  la  posible  actividad  de  los  Nebi'im. 

Por  su  parte,  los  Nebi'im  no  podían  salir  al  paso  en 
términos  más  indefinidos.  La  música  les  acompaña;  no  se 
dice  que  sean  éllos  los  que  suenan  los  instrumentos;  la 
música  les  precede  (209).  Vienen  "profetizando"  del  alto 
sagrado.  Interesante  notar  que  "aquí  están  los  bámót, 
no  en  recinto  sacerdotal,  sino  prof ético"  (210).  Pero  ¿tie- 
nen todos  los  Santuarios  locales  un  propio  personal  "con- 
sagrado"? (211).  Se  ve  que  los  Nebi'im  se  trasladan  de  un 
lugar  a  otro,  llevando  consigo  su  "profetizar".  Esta  agilidad 
de  movimientos  es  contraria  a  la  idea  de  "servidores"  de  un 
determinado  Santuario. 
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En  consecuencia,  es  preciso  reconocer  que  no  tenemos 
datos  suficientes  para  asignar  a  los  Nebi'im  una  función 
determinada  en  el  culto.  Se  valen  de  la  música  para  pro- 
vocar la  emoción  religiosa;  están  en  relación  con  los  San- 
tuarios, pero  sin  que  aparezca  "sirvan"  en  un  Santuario 
determinado:  ni  siquiera  como  especialistas  de  la  música 
y  del  canto  religioso.  Como  hemos  visto,  la  música  no  les  co- 
necta tampoco  necesariamente  con  el  culto.  Los  que  se  con- 
tagian del  entusiasmo  de  los  Nebi'im  no  parece  que  hayan 
tomado  parte  en  ninguna  función  litúrgica;  por  lo  tanto 
tampoco  el  éxtasis  depende  del  acto  cúltico.  Ni  son  "guías 
oraculares",  puesto  que  el  rúah  que  les  impulsa  no  está 
ordenado  a  la  palabra. 

La  función  de  los  Nebi'im  es  "profetizar".  ¿Por  qué  ca- 
minos podríamos  aproximarnos  todavía  al  sentido  de  este 
concepto? 

6)    Sentido  social-religioso  de  "profetizar** 
a)    "Profetizar"  implica  un  comportamiento  extra-normal 

La  actividad  de  los  Nebi'im  no  tiene  otra  definición  que 
la  contenida  en  el  término  "profetizar"  o  "hacer  el  Nabi'"; 
y  ello  en  virtud  de  una  irrupción  del  rúah  de  Yahvéh. 
Después  de  haber  buscado  su  sentido  desde  ángulos  di- 
versos, es  preciso  volver  al  fenómeno  de  la  "profecía"  ma- 
siva en  Israel  y  a  sus  grupos  representativos  antes  men- 
cionados. 

La  tradición  bíblica  se  ha  hecho  eco  de  las  maneras 
extravagantes  que  pueden  encerrarse  en  el  concepto  de 
"hacer  el  Nabi'",  y  de  su  efecto  en  la  estima  del  pueblo.  Me 
refiero  a  los  profetas  de  Baal  (I  Re.  18,20  ss.),  a  los  profe- 
tas del  rey  (I  Re.  18,29)  y  a  los  "falsos  profetas".  Pero,  por 
si  estos  profetas  que  el  historiógrafo  hebreo  trata  con  tin- 
tas oscuras,  pudieran  aparecer  en  condición  peyorativa, 
tenemos  además  otros  datos  sobre  el  sentido  de  "hacer  el 
Nabi'  ",  que  no  pueden  calificarse  de  "tendenciosos". 

En  primer  lugar,  en  las  dos  escenas  a  que  nos  venimos 
refiriendo  a  propósito  de  las  bandas  proféticas,  el  compor- 
tamiento de  Saúl  de  despojarse  de  sus  vestidos  y  echarse 
por  tierra  (y  con  ello  no  hace  sino  imitar  lo  que  los  demás 
están  haciendo),  su  "transformación",  la  pérdida  de  con- 
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trol  de  su  libertad  y  la  misma  sorpresa  de  los  vecinos  al 
verle  mezclado  con  los  Nebi'im  (lo  cual  no  carece  de  cierta 
ironía)  (212),  todo  ello  demuestra  que  el  fenómeno  es  algo 
extraño,  limitado  a  cierta  clase  de  gentes,  y  extranormal. 
Pero  hay  todavía  otros  datos. 

En  I  Sm.  16,14  se  lee  que  el  rüah  de  Yahvéh  se  apar- 
ta de  Saúl; y  que  un  espíritu  malo  — r  ü  ah  r  á 4  á h— ,  tam- 
bién procedente  de  Yahvéh  (213),  se  apodera  de  él.  En  rea- 
lidad se  trata  de  una  crisis  de  locura  temporal,  provocada 
por  el  disgusto  de  su  repulsión  como  monarca,  y  por  el  re- 
sentimiento contra  David,  en  su  temperamento  excitable. 
En  efecto,  el  verbo  con  que  ese  r  ú  a  h  r  á  '  á  h  se  dice  apo- 
derarse de  Saúl,  es  el  verbo  b  á  *  a  t,  que  significa  "caer  vio- 
lentamente sobre",  "atropellar",  "aterrorizar"  (214).  Es  algo 
semejante  a  la  forma  con  que  entra  el  rúah  en  los  Jueces. 
En  este  caso,  el  efecto  se  atribuye  también  al  rúah  y  bajo 
este  efecto  Saúl  se  deja  dominar  del  instinto  de  asesinar  a 
David  (I  Sm.  18,  10  s.;  19,9  s.).  Se  trata  pues  de  una  excita- 
ción descontrolada  y  de  una  fuerte  crisis  nerviosa;  esta  cri- 
sis es  momentánea  y  se  puede  calmar  con  la  música  (I  Sm. 
16,16).  Se  puede  perfectamente  distinguir,  a  través  de  su 
excitación,  cuándo  ese  rúah  r  á '  á  h  le  posee  y  cuándo 
le  deja. 

Ahora  bien,  cuando  Saúl  se  halla  en  este  estado  de  cri- 
sis, se  dice  que  "hace  el  Nabi'  "  — h  i  t  n  a  b  b  e  ' —  como  los 
Nebi'im  (I  Sm.  18,10).  Este  es  un  dato  importante.  Ello  quie- 
re decir  que  en  ese  estado  de  crisis  ofrece  un  cuadro  seme- 
jante al  de  los  Nebi'im  cuando  "profetizan".  Es  decir,  el 
"profetizar"  está  envuelto  en  una  excitación  nerviosa  de 
delirio,  de  descontrol. 

No  es  infundado  suponer  que  el  Nabi',  y  aún  el  Profeta 
individual,  lleva  en  su  mismo  porte  externo,  en  sus  vesti- 
dos, la  señal  de  su  condición,  de  tal  manera  que  cualquiera 
al  verle  le  reconoce  (215).  Ante  el  pueblo  ofrecen,  a  veces, 
una  figura  risible,  que  provoca  la  burla.  "Hacer  el  Nabi'  w 
es  un  tanto  sinónimo  de  "hacer  el  loco",  y  lo  que  se  consi- 
dera como  exaltación,  locura,  se  califica  de  "hacer  el  Nabi  ". 
El  mismo  Jeremías  es  víctima  de  esta  identificación,  cuando 
habla  en  el  Templo:  meáugá'  y  mitnabbe'  son 
considerados  como  sinónimos  (Jr.  29,26).  En  Os.  9,7  vemos 
cómo  el  pueblo  usa  el  paralelismo  entre  profeta  y  loco 
— 'ewil  hannabi' — ;  entre  inspiración  y  delirante 
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— megugá4  'is  harüah.  El  Nabi'  que  llega  a  la 
tienda  de  Jehú  para  ungirle,  provoca  entre  los  oficiales  del 
ejército  la  burla:  "¿A  qué  ha  venido  a  ti  ese  loco  — m  e  §  u  - 
ga'-?"  (II  Re.  9,11). 

"Hacer  el  Nabi'  "  significa  pues,  en  esta  atmósfera,  algo 
bien  distinto  del  "anuncio"  tranquilo  de  un  mensaje;  es 
más  bien  un  estado  de  delirio  y  de  desequilibrio,  en  que  el 
interior  se  exterioriza  en  formas  violentas.  El  mismo  verbo 
describe  el  comportamiento  de  Saúl  y  el  de  los  Nebi'im.  Por 
lo  que  desde  fuera  aparece,  no  hay  gran  diferencia. 

Por  eso  no  es  de  extrañar  que  el  pueblo  llama  a  veces  al 
Nabi'  insensato  y  loco.  "Hacer  el  Nabi'  "  puede  equiparárse- 
le. "El  verbo  indica  que  los  profetas  estaban  en  un  estado 
de  excitación  próximo  a  la  alienación  mental  pasajera; 
mejor  se  aplicaría  a  sus  actos  el  término  de  aberración,  de 
desvarío  que  el  de  profecía.,  Sus  contemporáneos  no  se  equi- 
vocaban; reconocían  claramente  que  entre  el  éxtasis  y  la 
locura  existía  cierta  afinidad"  (216). 

b)   En  el  "profetizar"  se  reconoce  una  intervención 
directa  de  Yahvéh 

Pero  esas  expresiones  del  pueblo  no  significan  desprecio 
formal  del  Nabi',  sino  simplemente  burla  e  ironía  des- 
preocupada. El  pueblo  ve  al  Nabi'  con  ojos  religiosos.  En 
un  momento  dado  puede  permitirse  un  aire  de  "escepticis- 
mo" y  usar  la  ironía  con  el  Nabi',  tanto  más  cuando  su  com- 
portamiento invita  a  ello;  pero,  acto  seguido,  reconoce  en 
él  una  fuerza  superior;  su  desvarío  no  es  otra  cosa  que  la 
señal  de  su  contacto  con  Dios.  El  pueblo  se  acerca  con  res- 
peto a  toda  suerte  de  carismático,  porque  en  él  ve  operan- 
te el  rüah  de  Yahvéh  (217). 

Hemos  aludido  anteriormente  al  progreso  y  a  la  evolu- 
ción a  propósito  del  concepto  rüah.  Es  indudable  que  el 
que  mueve  a  estos  antiguos  Nebi'im  responde  a  una  concep- 
ción muy  elemental.  Los  efectos  que  se  le  atribuyen  son  de 
proporciones  anormales,  extravagantes.  No  es  el  fenómeno 
místico  tranquilo  del  contacto  con  la  Divinidad.  Es  una  ex- 
citación, erupción  religiosa,  que  no  tiende  a  la  unión  con 
Dios,  sino  a  proclamar  hacia  fuera  que  Dios  está  operando 
allí.  La  emotividad  se  exterioriza  espontáneamente,  sin  con- 
trol, sin  sentido;  sólo  tiene  el  sentido  inicial  que  le  da  el 
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cuadro  religioso  en  que  se  produce.  No  se  ve  cómo  esto  pu- 
diera desembocar  en  inspiración  poética  o  en  cantos  ordena- 
dos dentro  de  un  acto  litúrgico;  es  decir,  en  cantos  que  el 
Nabf  compone  en  este  estado  de  inspiración  y  que  la  co- 
munidad, transida  de  emoción,  ejecuta. 

Pero  ese  sentido  inicial,  que  caracteriza  toda  la  manifes- 
tación, es  de  carácter  religioso;  la  exaltación  de  los  Nebi- 
'im es  una  exaltación  religiosa.  Y  lo  es  anteriormente  ya  a 
la  interpretación  pragmática  y  teológica  tardía  de  la  his- 
toria antigua.  El  Israel  de  esta  época  atribuye  todo  lo  que 
sobrepasa  las  fronteras  de  lo  normal  a  la  acción  del  r  ü  a  h 
de  Yahvéh,  y,  viceversa,  estima  que  Yahvéh  usa  de  estas 
formas  para  manifestarse  presente  en  su  pueblo.  Así  se  ex- 
plica p.  e.  porqué  Samuel  pone  a  Saúl  en  contacto  con  los 
Nebi'im:  es  el  signo  de  que  Yahvéh  está  presente  en  los 
nuevos  acontecimientos  (218). 


*    *  • 


El  "crítico"  israelita,  si  así  place  llamar  al  que  equipa- 
ra al  Nabi'  con  el  "insensato",  reacciona  con  la  ironía  vela- 
da o  con  la  burla  manifiesta  ante  el  boato  de  lo  profético. 
Pero,  cuando  pasa  más  allá  de  la  observación  de  las  formas 
y  va  al  interior  del  sentido  que  el  fenómeno  entraña,  se  so- 
brecoge de  respeto  ante  la  evidente  presencia  del  "espíritu" 
de  Yahvéh. 

El  "crítico"  de  hoy,  es  decir,  el  que  se  enfrenta  con  el 
fenómeno  externo  del  Nebiismo  masivo,  sin  comprometerse 
con  su  validez  religiosa,  y  lo  estudia  con  la  misma  indepen- 
dencia con  que  estudia  el  f  enómeno  de  los  Derviches  u  otros 
fenómenos  que  le  son  religiosamente  ajenos,  puede  estimar 
el  caso  de  los  Nebi'im  como  extravagante,  pueril,  lamenta- 
ble. A  su  vista  está  un  camino  largo  de  historia  religiosa, 
de  credos  diversos,  en  que  el  fenómeno  reaparece  en  formas 
diversas;  conoce  el  fenómeno  místico,  el  auténtico  y  el  fal- 
sificado; ha  visto  cómo  se  produce  la  exaltación  religiosa 
de  una  masa  en  un  Santuario,  ante  un  acontecimiento  insó- 
lito. El  "crítico"  de  hoy  sabe  todo  esto.  Porque  la  experien- 
cia religiosa  del  contacto  con  lo  divino  es  patrimonio  de  to- 
dos los  tiempos  y  de  todas  las  culturas.  Y  cada  época  y  cada 
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cultura  expresa  esa  experiencia  a  su  modo,  siendo  las  for- 
mas producto  de  cada  cultura  y  sin  que  las  formas  extra- 
vagantes sean  exclusivas  de  ninguna.  El  "crítico"  conoce 
todo  este  proceso.  Desde  un  plano  exterior  al  fenómeno,  está 
en  grado  de  discernir  cuáles  son  las  causas  y  concausas 
naturales,  de  tipo  circunstancial,  somático,  sicológico,  so- 
ciológico, que  lo  producen.  Y  debe  hacerlo.  Pero  si,  después 
de  todo,  no  se  ha  comprometido  religiosamente  con  el  fe- 
nómeno, si  no  ha  entrado  de  alguna  manera  en  el  juego,  es 
muy  improbable  que  haya  llegado  a  comprender  su  validez 
religiosa.  Porque  para  comprender  el  fenómeno  religioso 
hay  que  verlo  con  ojos  religiosos.  Al  fondo  de  toda  fenome- 
nología natural  hay  un  sentido  religioso,  que  es  el  que  in- 
tegra la  naturaleza  del  fenómeno.  Y  éste  es  el  que  no  se 
comprende  si,  como  el  israelita,  no  siente  uno  el  sobreco- 
gimiento ante  lo  religioso. 

El  que  tiene  la  experiencia  — en  el  caso,  los  Nebi'im — 
no  está  en  grado  de  discernir  entre  causas  naturales  y  cau- 
sas extr anormales;  todo  se  le  presenta  como  extraordinario; 
porque  aún  siendo  complejo  de  naturaleza,  el  fenómeno  es 
uno,  indivisible;  sencillamente,  extraordinario.  Y  la  fe  is- 
raelita ve  en  este  fenómeno  del  Nabi'  la  intervención  direc- 
ta del  rüah  de  Yahvéh. 

Las  formas  en  que  la  exaltación  religiosa  de  los  Nebi'im 
se  exterioriza,  no  deben  sorprender  al  que,  habiendo  supe- 
rado distancias  de  tiempo  y  espacio,  penetra  en  aquel  de- 
terminado grado  de  cultura  y  concepción  religiosa.  Cuando 
Dios  se  revela  y  actúa  en  la  historia  ¿qué  impide  ver  el  "es- 
píritu" o  la  mano  de  Yahvéh  dentro  del  fenómeno,  aunque 
las  formas  que  lo  testifican  sean  tan  rudas? 

El  historiógrafo  bíblico  presenta  el  fenómeno  compro- 
metiéndose plenamente  en  su  sentido  religioso:  lo  ve  sen- 
cillamente como  acción  del  rüah  de  Yahvéh.  Esto  no 
quiere  decir  que  lo  estime  milagroso;  este  concepto  no  le 
preocupa.  Sólo  quiere  hacer  ver  cómo  Yahvéh  guía  por  su 
mano  el  destino  del  pueblo  y  cómo  se  manifiesta  en  inter- 
venciones de  este  tipo.  Y  no  tiene  inconveniente  en  expresar 
con  el  mismo  término  de  "profetizar"  el  efecto  de  la  irrup- 
ción del  rüah  en  los  Nebi'im  y  el  caso  enfermizo  de  Saúl. 
Ambos  casos  presentan  aspectos  afines  y  ambos  provienen 
del  rüah  de  Yahvéh. 

Los  Nebi'im  llevan  esta  tensión  religiosa,  este  "testimo- 
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nio"  de  la  presencia  del  rüah,  por  doquiera  que  van :  en 
los  b  á  m  ó  t ,  como  por  los  caminos  del  país.  Pero  especial- 
mente se  les  encuentra  en  las  cercanías  de  los  lugares  de 
culto,  a  donde  el  pueblo  acude,  y  en  donde  ellos  mismos  des- 
pliegan su  capacidad  emotiva  hasta  la  efectiva  exaltación. 
No  es  pequeño  acierto  el  haber  puesto  de  relieve  su  carácter 
religioso-cúltico,  puesto  que  no  son  un  fenómeno  religioso 
independiente  de  la  práctica  religiosa  de  sus  conciuda- 
danos. 

c)   El  "testimonio"  carismático  de  los  Setenta  Ancianos 

Al  momento  de  querer  definir  el  significado  social-re- 
ligioso  de  estos  grupos  proféticos,  creo  que  podemos  invo- 
car, como  paralelo  bastante  cercano  y  como  interpretación 
del  sentido  de  "profetizar",  el  caso  de  los  Setenta  Ancianos, 
que  "profetizan",  en  Nm.  11,16  ss.  "El  relato  de  los  Setenta 
Ancianos  que  reciben  una  parte  del  espíritu  de  Yahvéh  y 
profetizan  en  la  Tienda  de  la  Reunión  en  el  desierto,  está 
íntimamente  relacionado  con  las  historias  de  los  profetas 
del  tiempo  de  Saúl"  (219). 

Este  relato,  por  lo  que  toca  a  su  naturaleza  literaria,  se 
basa  en  una  tradición  antigua:  concibe  al  pueblo  en  su 
etapa  del  desierto,  en  torno  al  Santuario  del  Arca.  En  su 
estado  actual  aparece,  sin  embargo,  completado  a  través 
de  redacciones  posteriores. 

En  efecto,  la  idea  del  "espíritu"  que  aquí  se  refleja  no 
responde  a  época  tan  antigua.  La  concepción  de  que  una 
parte  del  "espíritu"  que  hay  en  el  Carismático  puede  tras- 
ladarse a  otros  (Nm.  11,  17.25),  se  encuentra  en  la  época  de 
Elias  (II  Re.  2.9):  el  que  toda  la  comunidad  posea  el  "espí- 
ritu" (Nm.  11,29)  tiene  paralelos  aún  más  tardíos  (Jl.  .3, 
ls.)  (220). 

Este  cap.  11  de  Nm.  combina  dos  tradiciones  indepen- 
dientes: una  se  refiere  al  episodio  de  las  codornices  (J)  y 
otra  es  la  de  los  Setenta  Ancianos,  ordinariamente  atribuida 
a  la  tradición  E  (221).  Esta  comprende  Nm.  11,  15-16  (ver- 
sos adelantados  a  su  propio  contexto)  y  24-30. 

La  Institución  de  los  Ancianos  juega  un  papel  impor- 
tante ya  en  la  época  más  antigua  de  Israel.  Parece  ser  an- 
terior a  la  conquista,  y  se  funda  en  la  organización  fami- 
liar de  las  tribus  nómadas.  Más  tarde  los  Ancianos  desem- 
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peñan  la  función  de  Jueces,  de  representantes  del  grupo  fa- 
miliar y  del  pueblo,  en  determinadas  ocasiones  (222). 

Pero  en  Nm.  11  se  trata  de  una  delegación  o  de  una  se- 
lección de  setenta  de  entre  los  Ancianos.  Y  no  es  éste  el 
caso  único,  sino  que  existe  otra  antigua  tradición  sobre  la 
selección  de  Setenta  en  Ex.  24,  1.9-11.  En  esta  segunda  tra- 
dición no  se  dice  que  "profeticen",  sino  que  aparecen  como 
parte  en  la  clausura  de  la  Alianza  sinaítica,  junto  con 
Moisés,  Aharón,  Nadab  y  Abihu.  La  relación  entre  estas 
dos  tradiciones  es  discutible;  mientras  la  de  Nm.  11  se  atri- 
buye comúnmente  a  la  tradición  E,  la  de  Ex.  24  puede  ser 
de  la  tradición  J,  o  de  la  misma  E,  o  de  ninguna  de  las 
dos  (223).  Ambas  coinciden  en  asignar  una  misión  impor- 
tante a  los  Setenta  en  relación  con  el  Caudillaje  de  Moisés. 
Y  se  señala  también  una  afinidad  literaria  entre  ambas, 
a  través  del  empleo  de  la  palabra  'si.  En  Nm.  se  halla 
la  raíz  en  su  forma  verbal,  una  vez  en  Qal  — w  e  '  á  s  a  1 1  i 
min-hárüah  (11,17) —  y  otra  en  Hif.  — w  a  y  y  á  '  s  e  1 
min  hárúah  (11.25) — ,  en  los  dos  casos  en  sentido  de 
"tomar  de",  "poner  aparte".  En  Ex.  24,11  aparece  como 
adjetivo  sustantivado,  '  ásil,  en  la  construcción  'asilé 
bené  yisráel,  en  el  sentido  de  "nobles".  ¿Es  esto  sufi- 
ciente para  concluir  que  entre  los  dos  textos  hay  paren- 
tesco literario?  La  cuestión  queda  abierta  (224). 


*    *  * 


En  cuanto  al  cometido  de  los  Setenta  Ancianos  en 
Nm.  11.  leemos  en  el  v.  17  b:  "Así  ellos  llevarán  contigo  la 
carga  de  este  pueblo  y  no  serás  tú  solo  a  llevarla."  Esta 
cláusula  pone  en  relación  dos  temas  (225).  El  primer  tema 
es  la  petición  de  Moisés  de  ayuda  para  llevar  a  su  pueblo. 
Fsta  se  plantea  en  los  vv.  11  s.,  14  s.,  siendo  el  v  13  una 
alusión  a  la  otra  tradición  del  cap.  Y  el  seerundo  tema  es 
la  impartición  del  rüah  a  los  Ancianos.  Una  vez  unidos 
los  dos  temas  por  el  v.  17  b.  el  cometido  de  los  Ancianos  es 
el  de  ayudar  a  Moisés  a  llevar  la  carga  del  pueblo. 

Ahora  bien,  el  tema  de  la  impartición  del  rüah  tiene 
dos  partes:  primero  Yahvéh  ordena  a  Moisés  reunir  en  la 
Tienda  Setenta  de  los  Ancianos,  sobre  los  que  pondrá  oarte 
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de  su  "espíritu"  (vv.  16-17);  a  esto  sigue  la  descripción  de 
la  manera  de  realizarse :  "Moisés  salió  para  decir  al  pueblo 
las  palabras  de  Yahvéh;  luego  reunió  a  Setenta  de  los  An- 
cianos del  pueblo  y  los  colocó  en  torno  a  la  tienda.  Yahvéh 
descendió  en  la  nube  y  le  habló;  luego  tomó  del  espíritu 
que  había  sobre  él  y  lo  puso  sobre  los  Setenta  Ancianos. 
Y  cuando  el  espíritu  reposó  sobre  ellos,  profetizaban 
— w  ayyitnabbe'  ü — ,  pero  no  recomenzaron  (226).  Dos 
hombres  habían  quedado  en  el  campo  :  el  uno  se  llamaba 
El  dad  y  el  otro,  Medad.  El  espíritu  reposó  sobre  ellos;  aun- 
que no  habían  venido  al  campo,  contaban  entre  los  inscri- 
tos; y  profetizaban  en  el  campo.  El  joven  corrió  a  anun- 
ciar a  Moisés:  Eldad  y  Medad  profetizan  en  el  campo. 
Josué,  hijo  de  Nun,  que  desde  su  juventud  servía  a  Moisés, 
tomó  la  palabra  y  dijo:  Moisés,  mi  señor,  refrénales.  Moi- 
sés le  respondió:  ¿Es  que  tienes  celos  por  mí?  ¡Ojalá 
que  todo  el  pueblo  fueran  profetas,  por  haberles  dado  Yah- 
véh su  espíritu!  Luego  Moisés  volvió  al  campo,  él  y  los 
ancianos  de  Israel"  (Nm.  11,  24-30). 

A  propósito  de  Eldad  y  Medad  se  podía  preguntar  si 
pertenecen  o  no  al  grupo  de  los  Setenta;  en  el  v.  26  se  dice 
que  aunque  no  habían  venido,  estaban  entre  los  inscritos; 
pero  en  los  vv.  24  y  25  se  dice  que  estaban  los  Setenta. 
Parece,  además,  que  la  queja  de  Josué  se  refiere  a  estos 
dos,  pues  es  al  verles  en  el  campo  "profetizando"  cuando 
acude  a  Moisés.  Tal  vez  "inscritos"  no  se  refiera  a  los  Se- 
tenta, sino  a  todos  los  Ancianos  de  entre  los  que  los  Setenta 
son  elegidos  (227). 

•    *  * 


Pero  si  volvemos  la  atención  al  v.  17  b,  que  interpreta 
el  episodio  de  los  Ancianos  con  el  rüah  como  una  ayuda 
para  Moisés,  no  podemos  menos  de  preguntar:  ¿en  qué  ma- 
nera le  ayudan? 

Si  luego  se  repara  en  la  queja  de  Moisés  en  los  vv.  11  s.  y 
14  s.,  parece  que  la  ayuda  que  Moisés  pide  es  la  ayuda  de 
Yahvéh  y  no  de  otro  hombre.  Moisés  dice:  "¿Es  que  he 
concebido  yo  a  todo  este  pueblo  y  le  he  parido  para  que 
me  digas :  llévalo  en  tu  regazo,  como  la  nodriza  lleva  al  niño 
a  quien  da  de  mamar,  a  la  tierra  que  juraste  dar  a  sus  pa- 
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dres?"  (v.  12).  La  idea  es  que  el  pueblo  es  obra  de  Yahvéh 
y,  por  tanto,  Moisés  pide  que  Yahvéh  lo,  lleve  a  la  tierra 
de  promisión. 

Este  tema  en  que  Moisés  se  resiste  a  conducir  el  pueblo 
se  encuentra  en  varios  contextos.  En  Ex.  18,  13-27  (tomado 
luego  por  Dt.  1,  9-19)  tiene  como  solución  la  elección  de  un 
cuerpo  de  Jueces  entre  los  "hombres  capaces,  temerosos  de 
Dios,  hombres  seguros,  incorruptibles"  (Ex.  18,  21;  cf.  Dt.  1, 
15)  de  en  medio  del  pueblo.  La  Institución  aparece  tan  pa- 
ralela a  la  de  los  Ancianos,  que  hace  pensar  si  no  coin- 
ciden. Pero  ambas  tradiciones  tienen  sus  elementos  bien 
particulares.  Y,  aparte  de  estos  dos  lugares,  encontramos 
todavía  el  mismo  tema  en  Ex.  3,  11;  4,  1;  5,  22  ss.;  33,  1-3. 
En  este  último  pasaje  Yahvéh  se  niega  a  acompañar  por 
sí  mismo  el  pueblo  hacia  la  ocupación  de  la  tierra.  No  obs- 
tante, vemos  en  el  v.  14  que  Yahvéh  accede  a  la  oración 
de  Moisés  y  promete  acompañar  al  pueblo. 

Ahora  bien,  ¿en  qué  modo  manifiesta  Yahvéh  su  com- 
pañía? En  el  lugar  últimamente  aludido,  Moisés  pide  una 
señal  de  la  presencia  de  Yahvéh  (Ex.  33,  16);  y  como  señal, 
Yahvéh  le  revela  su  nombre  (v.  19).  Exactamente  como  en 
Ex.  3, 11  ss.,  a  la  resistencia  de  Moisés  Yahvéh  responde  con 
una  señal  — '  ó  t —  que  es  la  misma :  la  revelación  de  su 
nombre.  En  Ex.  4,  1  ss.,  Yahvéh  le  da  también  señales  de 
su  presencia.  Otro  tanto  en  Ex.  5,  22;  6,  1  ss.  Siempre  que 
Moisés  se  queja  de  ser  solo,  Yahvéh  le  manifiesta  su  pre- 
sencia y  su  compañía  en  la  conducción  del  pueblo,  me- 
diante señales,  que  demuestran  esta  presencia  inconfun- 
dible. 

Si  volvemos  ahora  al  tema  de  los  Ancianos  y  pregunta- 
mos en  qué  modo  pueden  ayudar  a  Moisés  a  llevar  la  carga 
de  su  pueblo,  no  encontramos  fundamento  para  pensar  que 
sea  como  Jueces,  como  consejeros  o  como  otra  cosa.  Lo 
único  que  vemos  es  que  se  han  sumado  a  Moisés  en  la 
posesión  del  "espíritu"  (228).  Sencillamente  observamos 
que  cuando  una  parte  del  "espíritu"  de  Moisés  les  posee,  se 
ponen  a  "profetizar",  y,  al  fin,  Moisés  regresa  con  ellos  al 
campo.  ¿Es  ésta  la  ayuda  que  Moisés  pedía?  ¿O  es  que  esto 
no  tiene  nada  que  ver  con  la  ayuda  pedida,  pese  a  la  expli- 
cación del  v.  17  b? 

Y,  sin  embargo,  es  evidente  que  esta  manera  de  ayudar 
se  halla  en  la  misma  línea  de  las  señales  antes  aludidas, 
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por  las  que  Yahvéh  hace  ver  su  presencia.  El  rúah  y  el 
"profetizar"  bajo  su  influjo  es  una  señal  de  la  presencia 
de  Yahvéh,  como  antes  hemos  comprobado.  En  este  caso, 
los  Ancianos  pueden  ser  una  ayuda  para  Moisés,  precisa- 
mente "profetizando". 

Yahvéh  habla  y  se  manifiesta  por  medio  de  signos,  en 
los  que  se  oye  efectivamente  el  lenguaje  divino  (229);  y  uno 
de  ellos  es  la  posesión  del  rüah.  La  atmósfera  religiosa 
en  que  se  presenta  la  historia  de  los  Jueces,  quiere  demos- 
trar que  Yahvéh  es  el  verdadero  Guía  de  Israel;  para  ello 
basta  ver  a  los  Jueces  operando  bajo  la  acción  del  rúah. 
Josué  es  designado  para  suceder  al  gran  Carismático 
Moisés,  porque  es  "hombre  en  quien  reposa  el  rúah" 
(Nm.  27,18);  los  Jueces  se  ponen  al  frente  del  ejército,  aco- 
meten actos  heroicos,  gobiernan,  juzgan,  después  de  que  el 
"espíritu"  les  ha  invadido  (230);  Saúl  recibe  como  señal  de 
que  Yahvéh  está  con  él  el  espectáculo  de  los  Nebi'im  poseí- 
dos del  "espíritu";  cuando  el  mismo  "espíritu"  le  posea  a  él, 
podrá  hacer  según  lo  pidan  las  circunstancias,  pues  Yahvéh 
está  seguramente  con  él  (I  Sm.  10,7);  una  vez  que  Saúl  es 
desechado,  el  "espíritu"  le  abandona  y  se  ampara  de  David 
(I  Sm.  16,13),  lo  que  es  señal  de  que  Yahvéh  está  con  el  se- 
gundo. 

En  esta  concepción  teocrática  "se  ve  que  la  realeza  es 
considerada  como  una  especie  de  cargo  carismático.  El  ge- 
nuino rey  de  Israel  es  Yahvéh,  mientras  el  rey  terreno 
no  puede  ser  otra  cosa  que  su  "representante",  y  por  lo 
mismo,  debe  estar  lleno  y  ser  dirigido  por  el  "espíritu  de 
Yahvéh"  (231).  El  rúah  es,  pues,  una  señal,  y  el  que  lo 
lleva  es  un  "testimonio"  de  la  presencia  de  Yahvéh. 

En  esta  atmósfera  se  comprende  que  los  Ancianos  que 
han  de  ayudar  a  Moisés,  sean  dotados  del  "espíritu".  Le 
ayudan  precisamente  en  virtud  del  "espíritu"  que  han  re- 
cibido, porque  con  ello  son  "testigos"  de  que  Yahvéh  está 
presente. 

Moisés  es  el  "representante"  carismático  de  Yahvéh  y 
Guía  del  Pueblo;  como  tal,  está  "lleno  del  espíritu  de  Yah- 
véh" y  el  Pueblo  ve  por  él  que  Yahvéh  está  presente  y  con- 
duce sus  destinos.  Pero  el  pueblo  elemental  no  logra  ver  la 
mano  de  Dios,  si  no  es  a  fuerza  de  continuas  manifestacio- 
nes. Moisés  no  se  basta  para  mantener  viva  la  convicción 
de  la  presencia  de  Yahvéh.  Desde  este  momento,  los  Se- 
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tenta  Ancianos  son  otros  tantos  "testimonios"  (señales)  de 
que  Dios  está  presente  y  actúa  por  medio  de  su  "espíritu". 
Su  función  pudiera,  pues,  formularse  como  la  de  ser  "tes- 
tigos" de  la  presencia  de  Yahvéh  en  Israel. 

Por  eso,  al  ver  que  hay  otros  que  están  "profetizando" 
y,  por  tanto,  dando  testimonio  de  la  presencia  del  "espíri- 
tu", teme  Josué  que  vayan  a  suplantar  al  Caudillo  en  su 
misión.  Pero  Moisés  le  reprende:  "¿Tienes  celos  por  mí? 
¡Ojalá  que  todo  el  pueblo  fueran  profetas,  por  haberles 
comunicado  Yahvéh  su  espíritu!"  (Nm.  11,29)  (232). 

Este  deseo  de  que  todo  el  pueblo  de  testimonio  de  la 
presencia  de  Yahvéh  (que  eso  es  el  "profetizar"),  será  luego 
un  ideal  que  encontramos  en  los  Profetas  posteriores  (233). 

Si  se  tiene  en  cuenta  que  el  episodio  de  los  Setenta 
Ancianos  llega  a  través  de  la  tradición  E,  no  hay  por  qué 
sorprenderse  de  esta  concepción  tan  desarrollada  del  con- 
cepto de  rüah.  Precisamente  en  esta  tradición  se  extien- 
de el  título  de  "profeta"  a  diversos  personajes  de  la  historia 
anterior,  y  en  la  misma  época  se  dejan  bien  sentir  los  influ- 
jos de  las  escuelas  proféticas.  Con  todo,  no  se  ha  de  perder 
de  vista  que  esta  idea  del  rüah  dista  mucho  todavía  del 
sentido  elevado  a  que  la  revelación  le  conducirá.  El  "pro- 
fetizar" de  los  Ancianos  no  se  distingue  del  de  los  Nebi'im 
en  su  exteriorización.  El  rüah  no  les  hace  Profetas  en  el 
sentido  clásico,  como  tampoco  hace  Profetas  a  Saúl  y  a  sus 
enviados,  ni  a  los  Jueces;  les  hace  "portadores  del  espíritu", 
en  el  sentido  de  "testigos"  de  la  presencia  y  acción  de 
Yahvéh.  En  consecuencia,  la  función  de  los  Ancianos  no 
está  ordenada  al  "servicio"  del  Santuario  de  Arca,  aun- 
que Moisés  les  haya  congregado  en  su  presencia;  Eldad 
y  Medad  "profetizan"  en  el  campo,  lejos  de  la  Tienda;  si 
todo  el  pueblo  se  hace  "profetas",  no  es  en  el  sentido  de 
de  "especialistas  del  culto". 

d)   Los  NebVim  no  son  Profetas,  sino  "testigos"  de  la 
presencia  de  Yahvéh  y  auxiliares  de  los  Profetas 

Este  diseño  de  los  Setenta  Ancianos  no  ha  querido  ser 
una  digresión,  sino  una  búsqueda  del  sentido  religioso  de 
su  "profetizar".  Y  con  ello  creo  que  hemos  ganando  un  dato 
interesante  para  la  interpretación  de  los  Nebi'im.  Si  bien 
el  núcleo  literario  de  los  Ancianos  contenga  elementos  de 


PROFETISMO  Y  SACERDOCIO. 


93 


una  concepción  teológica  más  tardía,  es  innegable  que  re- 
presenta una  interpretación  del  "profetizar"  de  los  Nebi'im. 
Y  no  es  de  olvidar  que  el  segundo  pasaje  que  se  refiere  a  los 
Nebi'im  en  I  Sm.  19,  18-24,  es  más  tardío  que  el  primero, 
y  muy  próximo  a  la  tradición  de  los  Setenta  Ancianos,  en 
cuanto  a  su  origen  literario. 

Por  otra  parte,  no  se  ve  que  los  Nebi'im  tengan  tampoco 
nada  de  lo  que  se  estima  característico  del  Profeta  de  tipo 
clásico:  "Ellos  no  hablan  en  nombre  de  Dios;  no  anuncian 
el  futuro;  no  son  Videntes;  no  hacen  de  intermediarios 
entre  Yahvéh  y  el  pueblo;  todo  su  quehacer  es  de  mante- 
nerse en  un  fervor  religioso  y  de  llevar  un  género  de  vida 
que  lo  facilite"  (234).  El  rüah  que  les  transforma  no  es 
agente  de  la  "profecía";  la  profecía  es  obra  del  rüah  or- 
denado a  la  Palabra  —  d  á  b  á  r  —  (235) . 

El  sentido  religioso-social  del  "profetizar"  de  los  Ne- 
bi'im no  se  encuentra  ni  en  los  textos  de  Mari  (en  donde 
se  ha  visto  un  paralelismo  cercano  a  los  Profetas  bíblicos 
individuales),  ni  en  otros  fenómenos  prof éticos,  que  no  dan 
la  versión  del  espíritu  religioso  de  Israel.  (De  otras  mani- 
festaciones del  profetismo  masivo  israelita  nos  ocuparemos 
más  adelante.)  El  sentido  social-religioso  del  "profetizar" 
de  los  Nebi'im  está,  a  mi  modo  de  ver,  en  la  misma  línea  del 
de  los  Setenta  Ancianos. 

Los  Nebi'im  aparecen  en  escena  al  nacer  mismo  de  la 
Monarquía  y  no  ajenos  a  este  preciso  acontecimiento.  Se- 
gún el  augurio  de  Samuel,  en  el  contacto  con  ellos  experi- 
mentará Saúl  la  transformación  que  le  llevará  a  ponerse 
al  frente  del  pueblo.  Samuel  se  vale,  pues,  de  ellos  para 
realizar  sus  planes.  Samuel  es  un  Carismático  y,  por  cuanto 
la  tradición  que  le  presenta  como  Vidente  le  suponga  una 
persona  privada,  limitado  a  un  pequeño  círculo  de  acción, 
su  personalidad  es  significada  en  Israel  como  Guía  político- 
religioso  (236).  Y  si  Samuel  se  vale  de  los  Nebi'im,  quiere 
decir  que  estos  portadores  del  rüah  representan  una  fuer- 
za social-religiosa  en  Israel.  Y  esta  fuerza  es  singularmente 
elocuente  cuando  se  relaciona  con  un  acto  que  dará  origen 
a  la  Monarquía. 

El  Pueblo  atraviesa  días  difíciles.  Los  Filisteos  penetran 
por  los  wadis  hacia  la  cima  de  la  montaña,  hasta  que  ape- 
nas queda  ya  un  lugar  seguro.  El  Arca  santa  está  en  manos 
enemigas;  el  Sacerdocio  de  Silo  ha  sido  exterminado;  la 
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religión  cananea  está  para  absorber  el  Yahvismo.  El  Israel 
político,  como  el  Israel  religioso,  están  en  crisis. 

Samuel  pudo  ver  que  los  Nebí'im,  animados  del  "espí- 
ritu", constituían  una  gran  fuerza  a  su  disposición  (237) 
(como  los  Ancianos  que  "profetizan",  a  la  de  Moisés),  y  no 
duda  en  relacionar  con  ellos  al  Rey  que  acaba  de  ungir. 
Y  no  es  que  los  Nebi'im  representen  una  fuerza  de  mero 
sentido  político;  no  se  puede  distinguir  entre  político  y  re- 
ligioso, porque  es  una  misma  fuerza  con  las  dos  dimensio- 
nes (238).  La  afirmación  de  Israel  tiene  simultáneamente 
alcance  político  y  religioso:  la  absorción  de  la  Religión 
yahvista  llevaría  consigo  la  descomposición  de  la  unidad 
que  congrega  a  las  Tribus  y,  viceversa,  si  el  pueblo  no  logra 
afirmarse  políticamente  en  su  territorio,  la  absorción  reli- 
giosa sería  inmediata.  (Algo  semejante  veremos  que  ocurre 
en  el  Reino  del  Norte,  en  los  días  de  Elias :  la  lucha  del  Pro- 
fetismo  contra  la  infiltración  fenicia  es  simultáneamente 
política  y  religiosa.) 

La  historia  de  esta  época  está  concebida  bajo  el  signo 
de  los  portadores  del  rúah.  Este  es  el  ambiente  del  pe- 
ríodo de  los  Jueces.  Saúl  es  un  Guía  del  mismo  tipo.  El 
pueblo  se  impresiona  ante  la  presencia  del  rüah.  Cuan- 
do Saúl  es  rechazado,  pide  la  ayuda  del  gran  Carismático 
de  la  época,  Samuel,  para  que  el  pueblo  no  le  abandone 
(I  Sm.  15,30). 

Por  eso,  en  semejante  atmósfera  religiosa,  los  Nebi'im 
constituyen  una  gran  fuerza  de  cohesión  y  de  entusiasmo 
religioso-nacional.  En  sus  arrebatos  de  fanatismo  procla- 
man que  éste  es  el  pueblo  de  Yahvéh  y  que  Yahvéh  está 
presente  en  medio  de  su  pueblo.  Por  su  misma  naturaleza, 
son  un  testimonio  elocuente,  férvido,  de  Yahvismo.  Bien 
puede  ser  que  el  fenómeno  le  haya  nacido  a  Israel  del  con- 
tacto con  los  pueblos  vecinos  (239) ;  pero  su  sentido  es  autén- 
ticamente israelita  (240).  He  aquí  la  obra  de  la  adaptación. 
Siendo  un  fenómeno  de  espíritu  yahvista,  son  también  una 
fuerza  en  su  favor:  una  especie  de  "armada  religiosa"  quizá 
de  tipo  nomadizante  como  los  Recabitas;  éstos  constituyen 
también  una  fuerza  de  reacción  yahvista  en  otro  período 
de  crisis. 

De  su  relación  con  Samuel  podemos  decir  con  E.  Kónig 
que  "no  nos  equivocaríamos  si  del  grupo  de  profetas  que  se 
mueven  profetizando  bajo  un  sonido  de  arpas,  tambores, 


PROFETISMO  Y  SACERDOCIO. 


95 


flautas  y  cítaras,  deducimos  que  los  miembros  de  la  aso- 
ciación profética  repiten  en  sus  palabras  y  en  sus  cantos 
las  experiencias  y  productos  de  su  maestro  y  las  introdu- 
cen en  el  pueblo"  (241).  Pero  ello  sin  muchos  matices, 
puesto  que  no  conocemos  más  que  la  expresión  de  su  entu- 
siasmo religioso  en  formas  exaltadas,  quizá  repitiendo  tó- 
picos, con  cantos,  gritos  y  gestos  desordenados  (242).  Todo 
ello  les  hace  "testigos"  de  la  presencia  de  rüah,  y  eso  es 
su  "profetizar". 

e)    El  calificativo  de  ''cúltico"  es  inadecuado  a  la 
función  de  los  NébVím 

Esta  manera  de  entender  los  grupos  proféticos  del  tiem- 
po de  Samuel  puede,  a  mi  juicio,  demostrar  que  no  es  su- 
ficiente el  calificarles  como  "profetas  cúlticos"  o  como 
"especialistas  del  culto";  este  calificativo  no  da  razón  ni 
de  su  naturaleza  ni  de  su  función  religioso-social  en  el  pue- 
blo. No  se  ve  que  su  función  sea  de  tal  naturaleza  que  haya 
de  encuadrarse  como  parte  del  acto  litúrgico. 

Ciertamente,  les  hallamos  en  las  cercanías  de  los  San- 
tuarios. Aunque  así  no  fuera,  sería  igualmente  obligado  su- 
poner que,  dado  su  carácter  religioso,  deben  de  estar  en  con- 
tacto con  los  lugares  sagrados  y  hallarse  con  las  gentes 
que  se  acercan  a  adorar,  o  se  congregan  para  un  acto 
festivo.  Más  aún,  su  entusiasmo  religioso  encuentra  la  at- 
mósfera más  adecuada  en  torno  a  los  b  á  m  ó  t  y  a  los 
Santuarios.  La  hipótesis  del  "profetismo  cúltico"  ha  obser- 
vado acertadamente  que  la  actuación  y  la  vida  religiosa 
del  mundo  prof ético  no  sigue  por  caminos  distintos  de  la 
vida  religiosa  del  pueblo.  El  pueblo  está  habituado  a  ver 
en  sus  lugares  santos  la  figura  del  inspirado.  Pero  ello  no 
quiere  decir  que  la  función  del  inspirado  sea  una  "función 
cúltica"  (243).  La  fórmula  pone  de  relieve  un  aspecto  cier- 
to, pero  no  es  feliz,  por  cuanto  inadecuada. 


*    *  * 


Es  de  notar  que  el  Cronista  llama  a  los  Cantores  del 
Templo  "Nebi'im"  y  a  su  actividad  musical  "profetizar" 
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(I  Cro.  25,1.3).  No  es  que  los  Cantores  se  hayan  convertido 
en  profetas,  ni  tampoco  que  ejecuten  sus  cantos  en  estado 
extático.  Por  los  vv.  6-7  se  ve  que  se  trata  sencillamente 
de  cantar  al  son  de  instrumentos  musicales.  Pero  ¿es  que 
los  Nebi'im  se  han  convertido,  en  su  último  estadio  de  evo- 
lución, en  Cantores?  Se  ha  difundido  la  hipótesis  de  que 
los  grupos  de  "profetas  cúlticos",  después  de  haber  perdido 
toda  la  independencia  de  su  inspiración,  se  transformaron 
en  Cantores  (244). 

Independientemente  de  cuál  haya  sido  el  fin  de  los 
Nebi'im  (lo  cual  es  incierto),  el  Cronista  atribuye  al  Canto 
religioso  la  importancia  de  una  función  oracular  y  pro- 
fética. 

En  el  antiguo  Israel  no  era  desconocido  el  Canto  reli- 
gioso en  el  acto  de  culto  (cf.  Ex  32,18;  II  Sm.  6,5  con 
I  Cro  13,8...),  pero  su  práctica  no  está  muy  atestiguada 
y,  sobre  todo,  no  tiene  el  valor  religioso  que  adquirirá  más 
tarde.  El  Cronista  rehabilita  a  los  Levitas  en  la  historia 
religiosa  de  Israel,  y  específicamente  a  los  Cantores.  Y  es 
que  el  Canto  religioso  en  su  tiempo  tiene  una  parte  esen- 
cial en  el  culto,  al  lado  de  los  sacrificios  (I  Cro.  6,13s.; 
16,7.41;  23,5;  25;  II  Cro.  23,18;  29,27;  Neh.  12,27-43). 

El  canto  sagrado  tiene  un  valor  religioso  prof  ético.  Si 
en  I  Cro.  25,1.3  hay  o  no  una  alusión  al  entusiasmo  de  los 
antiguos  Nebi'im,  no  sabría  responder.  Ciertamente,  los 
Cantores  no  desmerecen  de  los  antiguos  Nebi'im  en  entu- 
siasmo religioso;  su  fervor  llega  hasta  la  exaltación  —  '  a  d 
1  e  s  i  m  h  á  h  —  (II  Cro.  29,30). 

Pero  el  valor  pro] ético  lo  tiene  el  canto  mismo.  Los  tres 
antepasados,  de  los  que  el  Cronista  deriva  las  familias  de 
Cantores,  Asaf ,  Hernán  y  Jedutún,  reciben  el  título  de  "Vi- 
dentes" (I  Cro.  25,5;  II  Cro.  29,30;  35,15).  Una  parte  de 
los  Salmos  se  agrupa  bajo  sus  nombres.  No  es  insólito  el  que 
en  el  entusiasmo  religioso  del  canto  surja  la  inspiración 
prof ética  (II  Cro.  20,14;  cf.  Neh.  11,17.22)  (245).  En  las 
alabanzas  del  Canto  hay  palabras  de  David  y  de  Asaf  el 
Vidente  (II  Cro.  29,30);  el  canto  de  los  Salmos  se  puede 
bien  llamar  anuncio  pro] 'ético ,  por  lo  que  de  prof  ético  hay 
en  ellos.  Por  tanto,  los  Cantores  ejecutan  en  la  liturgia  el 
canto,  la  parte  oral,  la  palabra  inspirada;  en  una  palabra, 
la  "alabanza"  de  los  labios,  cuyo  valor  religioso  el  Cronista 
resalta  (246).  Bien  puede,  pues,  hablarse  de  un  valor  oracu- 
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lar  y  profético  del  Canto  sagrado  y  de  que  los  Cantores 
"profetizan".  Pero  ¿podría  esta  concepción  trasladarse  al 
Israel  de  los  comienzos  y  suponer  que  esta  misma  era  la 
función  de  los  Nebi'im?  Seguramente  los  Nebi'im  no  son 
un  fenómeno  indiferente  en  el  camino  hacia  este  término; 
pero,  por  su  parte,  no  aparecen  con  esta  función. 


*    *  * 


El  "profetizar"  de  los  Nebi'im  sobrepasa  el  marco  cúl- 
tico.  En  su  caso,  "profetizar"  es  un  concepto  tan  amplio 
como  dar  testimonio  de  la  presencia  de  Yahvéh  y  de  la 
fuerza  de  su  rúah,  fuera  de  todo  marco  determinado 
y  fuera  de  todo  orden,  con  palabras,  cantos,  gritos,  gestos, 
posturas  violentas,  acciones  inconexas.  La  atmósfera  más 
propicia  para  ello  es  la  cercanía  de  los  Santuarios;  pero 
también  cualquier  camino  o  lugar  abierto,  o  a  las  puertas 
de  la  ciudad.  La  fuerza  violenta  del  rúah  no  depende, 
en  su  eficacia,  de  un  determinado  lugar;  la  exaltación  reli- 
giosa y  el  fanatismo  nacional  explotan  en  todos  los  rincones 
del  país. 

Los  Nebi'im  constituyen  una  fuerza  auxiliar  de  los  "por- 
tadores del  espíritu",  los  Guías  político-religiosos  de  la  his- 
toria israelita  en  este  momento.  Aunque  no  se  pueda  llegar 
a  precisar  su  relación  concreta  con  Samuel,  los  Nebi'im 
son  su  mano  extendida  en  la  lucha  por  la  autoafirmación 
del  Pueblo  de  Yahvéh. 

El  significado  profundo  de  este  fenómeno  profético  pri- 
mitivo sólo  se  puede  comprender  a  la  luz  de  la  atmósfera 
y  del  cuadro  histórico-religioso  en  que  aparecen  (247).  Sa- 
cados de  aquí,  no  son  más  que  un  fenómeno  vulgar,  común 
a  otras  varias  Religiones.  Sería  a  fuerza  de  pura  hipótesis 
el  querer  precisar  en  qué  medida  contribuyen  al  éxito  de 
la  obra  de  Samuel.  Pero  es  indudable  que  su  fervor  religio- 
so-nacional juega  buena  parte  en  la  abertura  de  los  nuevos 
caminos  que  sigue  la  historia  de  Israel. 
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B)    El  Sacerdocio  en  el  período  pr e-monárquico 

En  el  capítulo  precedente  han  surgido  repetidamente, 
a  propósito  de  Nebi'im  y  Culto,  temas  de  Santuarios  o 
bámót,  de  Sacerdocio,  de  "especialistas  cúlticos".  Si  el 
estudio  de  los  Nebi'im  nos  ha  llevado  a  la  conclusión  de 
que  su  cometido  religioso-social  desborda  el  marco  de  una 
función  a  "servicio"  de  un  Santuario,  no  por  eso  hemos 
visto  las  dos  caras  del  problema.  En  efecto,  los  bámót  de 
Gueba  y  Rama  aparecen,  en  los  textos  antes  estudiados,  en 
el  dominio  de  los  Nebi'im  y  de  Samuel,  sin  mención  de  otro 
"sacerdocio*'.  Este  problema  se  presentará  de  nuevo  en  el 
momento  de  abordar  el  estudio  de  Samuel  y  de  otros  Pro- 
fetas sucesivos.  Por  lo  tanto,  es  inevitable,  después  de  que 
el  problema  se  ha  presentado,  y  antes  de  tropezar  de  nuevo 
con  él,  preguntarse  qué  es  el  Sacerdocio  en  esta  época,  cuá- 
les son  sus  funciones  (si  es  que  hay  unas  funciones  caracte- 
rísticas del  Sacerdocio)  y  qué  se  entiende  por  "especialista 
cúltico",  este  término  impreciso  que  cubre  un  campo  in- 
definido de  funciones. 

*    *  * 


Sobre  el  Sacerdocio,  la  más  consistente  de  las  Institucio- 
nes israelitas,  contienen  los  Libros  sagrados  referencias 
abundantes.  Pero  no  por  ello  deja  de  ser  difícil  la  tentativa 
de  reconstruir  su  historia,  especialmente  la  historia  de  sus 
orígenes.  Y  es  que  una  gran  parte  de  este  material  literario 
no  tiene  carácter  de  dato,  del  que  se  pueda  sacar  una  infor- 
mación de  tipo  histórico,  sino  que,  en  buena  medida,  es 
material  legislativo,  sobre  obligaciones,  derechos,  ritual,  lis- 
tas genealógicas  o  pasajes  de  carácter  poético,  cuyo  valor 
informativo  es  dudoso. 

Y  no  es  eso  sólo.  La  dificultad  mayor  es  la  valoración 
del  mismo  material  informativo  en  su  dimensión  de  tiempo 
y  espacio,  en  función  de  la  historia.  La  historia  sacra  no 
es  obra  de  un  autor,  ni  de  una  época,  ni  de  una  concepción 
religiosa  estática;  es  el  resultado  de  siglos,  de  tradiciones 
ensambladas,  de  concepciones  progresivas  y  situaciones 
reales  diversas.  Sobre  el  Sacerdocio  es  la  historiografía  pos- 
terior, la  llamada  Escuela  "sacerdotal"'  y  el  Cronista,  la 
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que  volcó  su  interés  singular.  Tanto  es  así  que,  cuando  el 
Criticismo  literario  rígido  desautorizó  estas  fuentes  para 
reconstruir  la  historia  del  Sacerdocio  en  época  remota,  el 
antiguo  Israel  aparecía  sin  Sacerdocio  (248).  La  informa- 
ción es,  en  efecto,  precaria  en  las  tradiciones  antiguas  y, 
partiendo  de  las  redacciones  posteriores  de  la  historia,  es 
muy  difícil  saber  cuándo  el  redactor  tiene  a  la  vista  tradi- 
ciones antiguas  y  cuándo,  al  refundir  la  historia,  atribuye 
a  otra  época  el  estado  de  cosas  y  las  concepciones  de  la 
suya  (249). 

Actualmente  el  método  de  la  "historia  de  las  tradicio- 
nes" ha  reivindicado  el  valor  histórico  de  tradiciones  anti 
guas  enmarcadas  en  la  historiografía  posterior,  valor  que 
la  antigua  hipótesis  "  documentaría",  tal  vez  a  causa  de  su 
carácter  filosófico  determinado,  no  había  suficientemente 
reconocido;  la  obra  se  debe  también  al  progreso  de  la  Ar- 
queología y  al  más  adecuado  conocimiento  de  la  historia  de 
las  Religiones  (250) .  Es  indudable  que  una  organización  tan 
perfecta  como  la  que  nos  presentan  las  fuentes  tardías,  tie- 
ne delante  de  sí  una  larga  pre-historia. 

Nuestro  intento  no  es  hacer  la  historia,  ni  siquiera  sin- 
tética, del  Sacerdocio.  Nos  interesa  definirle  en  la  época 
pre-monárquica,  lo  que  equivale  a  decir,  en  sus  orígenes. 
Y  esta  es,  precisamente,  la  etapa  más  oscura  de  toda  su 
historia. 

Esta  definición  no  puede  basarse  en  el  concepto  que  so- 
bre el  Sacerdocio  nos  ofrece  la  historia  posterior,  puesto 
que  no  encuadra  con  la  realidad,  sino  en  la  función  religio- 
sa que  ejerce,  con  más  o  menos  regularidad,  en  este  momen- 
to histórico.  Tal  vez  las  funciones  que  más  tarde  le  son  ex- 
clusivas, no  le  caracterizan  al  comienzo  o  no  le  son  exclusi- 
vas; y  entonces  encontraremos  una  fluidez  de  fronteras, 
que  es  precisamente  lo  que  da  pie  a  la  hipótesis  del  "Profe- 
tismo  cúltico",  cuando  esta  fluidez  es  entre  el  Sacerdote 
y  el  Profeta.  Pero  este  análisis  de  sus  funciones,  antes  o  in- 
mediatamente después  de  la  sedentarización  de  las  Tribus 
israelitas  en  Palestina,  es  el  único  camino  para  definir  al 
Sacerdote  en  esta  época  y,  consiguientemente,  para  poder 
responder  a  la  pregunta:  ¿es  el  Profeta  un  Sacerdote?  o, 
viceversa,  ¿es  el  Sacerdote  un  Profeta? 
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1.    El  "Sacerdocio"  natural  del  padre,  del  jefe,  del  guía 
político-religioso.  Delegación 

En  las  tradiciones  que  integran  la  historia  pre -mosai- 
ca, son  el  padre  de  la  familia,  el  jefe  del  clan,  los  patriar- 
cas, quienes  organizan  el  culto  en  sus  respectivas  unidades 
sociales;  es  decir,  erigen  altares,  ofrecen  sacrificios  y  man- 
tienen cultualmente  la  relación  con  Dios  (251).  Si  bien  se 
hace  mención  de  Sacerdotes  "profesionales",  no  son  Sacer- 
dotes hebreos,  sino  gentes  con  las  que  los  Hebreos  están  en 
relación:  Melquisedeq,  Jetró  el  madianita,  los  Sacerdotes 
egipcios  (252).  Cualquiera  puede  acercarse  a  la  divinidad 
como  sacrificador  y  como  orante.  Pero  singularmente  lo 
hace  el  que  tiene  poder  especial  como  adivino  y  descubri- 
dor de  una  decisión.  Este  es  el  que  hace  de  Sacerdote  en 
cada  grupo  social.  Pero  este  poder  especial  es  de  ordinario  el 
Jete  el  que  lo  posee;  y  así,  el  Jefe  es  el  que  primeramente 
hace  de  Sacerdote.  Esto  es  así  no  solamente  en  Israel,  sino 
también  en  estadios  paralelos  de  otras  Religiones. 

La  historia  "sacerdotal"  introduce  el  Sacerdocio  con 
Aharón;  pero  esta  misma  historia  "sacerdotal"  presenta  a 
Moisés  como  el  verdadero  Sacerdote  del  pueblo,  el  que  trans- 
mite las  funciones  sacerdotales  a  Aharón  y  a  su  descenden- 
cia (Ex.  28,1  ss.;  Lv.  8,1  ss.).  En  realidad  Moisés  sigue  de 
intermediario,  el  que  entra  y  sale  en  la  Tienda  con  singu- 
lar prerrogativa,  mientras  las  nueva  institución  de  la  his- 
toria "sacerdotal"  se  limita  a  hacer  una  "bella  figura"  en 
el  cuadro.  En  la  conclusión  JE  de  la  alianza,  en  Ex.  24,  ve- 
mos que  Moisés  da  a  unos  jóvenes  israelitas  el  encargo  de 
ofrecer  holocaustos  e  inmolar  los  toros  del  sacrificio;  Moi- 
sés rocía  con  la  sangre  de  este  sacrificio  de  la  alianza  el  al- 
tar y  el  pueblo  (vv.  5-8).  Es  decir,  Moisés  es  quien  realmente 
hace  de  Sacerdote,  como  jefe  de  las  Tribus  que  se  hallan 
con  él  en  el  Sinaí,  pudiendo  delegar  uno  u  otro  cometido  en 
quien  le  parece.  Moisés  tiene  el  poder  sagrado  del  Jefe. 

En  uno  de  los  más  antiguos  núcleos  legislativos,  el  Có- 
digo de  la  Alianza  (Ex.  20,22-23,19)  (253).  no  se  habla  para 
nada  de  Sacerdocio,  a  pesar  de  que  el  Código  contiene  pre- 
ceptos rituales  (20,22-26;  22,23-31;  23,10-19).  Se  refiere  a  una 
organización  tribal  muy  libre,  con  posibilidad  de  plurali- 
dad de  Santuarios  (20,24).  Ahora  bien,  en  el  Código  se  ha- 
bla de  la  donación  de  todos  los  primogénitos  a  Jahvéh  (Ex. 
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22,28;  cf.  en  la  tradic.  J  Ex.  34,19-20).  Pero  los  primogénitos 
de  hombre  deben  ser  rescatados  (Ex.  34,20),  puesto  que  en 
Israel  no  se  permiten  sacrificios  humanos  (254).  No  queda, 
pues,  sino  el  que  la  donación  sea  para  servicio  de  Yahvéh. 
La  tradición  "sacerdotal"  (Ex.  13,1-2,11  ss.;  Nm.  3,12  s.;  8, 
16-18)  da  la  razón  de  esta  dedicación  de  los  primogénitos 
refiriéndola  a  la  décima  plaga  de  Egipto  (Ex.  12,29-34)  y, 
sobre  todo,  interpreta  la  donación  de  los  primogénitos  hu- 
manos como  de  servicio  al  Santuario,  en  cuanto  entiende 
que  los  levitas  sustituyen  a  los  primogénitos  en  este 
servicio  (Nm.  3,12;  8,16).  Esta  interpretación  "sacerdotal" 
nos  asegura,  pues,  que  la  donación  de  los  primogénitos  era 
para  servicio  de  Yahvéh.  El  Código  de  la  Alianza  no  supo- 
ne apenas  intermediarios  entre  Yahvéh  y  el  "pueblo",  sino 
que  concibe  su  relación  muy  directa;  el  servicio  del  lugar 
sagrado  es  espontáneo :  el  del  padre  o  el  del  primogénito  de 
cada  familia,  dedicado  a  Yahvéh.  "En  todo  lugar  en  que 
haga  recordar  mi  nombre,  vendré  a  ti  y  te  bendeciré";  en 
cada  uno  de  estos  lugares,  en  que  el  pueblo  erigirá  un  al- 
tar y  ofrecerá  un  sacrificio  (Ex.  20.24),  Yahvéh  está  pre- 
sente y  el  pueblo  viene  a  él  — 'el  E  1  o  h  i  m —  para  resolver 
los  casos  de  justicia  (22,7  s.).  El  juramento  solemne  del  in- 
culpado delante  de  Yahvéh  le  libra  de  toda  sospecha.  No  se 
habla  de  más  intermediarios. 

Josué  el  sucesor  de  Moisés,  aparece,  como  él,  en  singular 
relación  con  la  Tienda  de  la  Reunión  (Ex.  33,11).  Josué 
acaudilla  las  Tribus  que  entran  de  Transjordania;  su  jefa- 
tura es  también  político-religiosa. 

Debido  a  la  mezcla  de  tradiciones  que  concurren  en  la 
forma  actual  de  los  primeros  capítulos  del  libro  de  Josué, 
no  es  posible  deducir  cuál  fuera  su  papel  religioso  con- 
creto en  torno  al  santuario  de  Gilgal.  En  7,5  ss.  vemos  que 
él  y  los  ancianos  hacen  una  manifestación  de  duelo  delan- 
te de  Yahvéh.  Aquí,  como  en  otras  manifestaciones  reli- 
giosas del  libro  de  Josué,  se  silencia  la  presencia  de  todo 
Sacerdocio;  pero,  en  realidad,  no  es  posible  construir  las 
circunstancias  necesarias  para  llegar  a  una  conclusión. 

Quizá  más  elocuente  es  la  Asamblea  de  Siquem  (Jos.  24) 
el  acto  de  mayor  importancia  en  la  formación  de  la  comu- 
nidad religiosa  israelita  (255).  Esta  antigua  tradición  no 
puede  menos  de  basarse  en  un  hecho  real,  que  tuvo  lugar 
en  tiempo  de  la  conquista  (256).  En  este  acto,  Josué  propo- 
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ne  a  las  tribus  israelitas  congregadas  el  credo  yahvista;  la 
Asamblea  se  pronuncia  por  Yahvéh  y  renuncia  a  otros  dio- 
ses. Josué  concluye  la  Alianza  y  erige  un  memorial  en  el 
lugar  sagrado  de  Siquem.  En  este  acto  religioso  no  se  hace 
mención  alguna  de  Sacerdotes,  sino  que  es  Josué  mismo  el 
intermediario  religioso  de  la  Alianza  y  de  todo  lo  que  el  rito 
lleva  consigo.  El  papel  de  Josué  es  el  del  guía  religioso  que 
actúa  directamente,  sin  mediación  de  ninguna  institución 
determinada. 

Pero  en  las  unidades  sociales  más  reducidas,  en  la  fami- 
lia, en  el  clan,  el  padre  y  el  jefe  hacen  de  Sacerdotes.  "La 
familia  es  una  comunidad  cultual  en  la  que  el  padre  es 
el  Sacerdote.  La  unidad  de  la  m  i  §  p  á  h  á  h  se  afirma  y 
se  perpetúa  precisamente  por  la  celebración  de  las  mis- 
mas prácticas  sacras,  fiestas  y  sacrificios"  (257). 

Y  una  de  estas  fiestas  que  se  celebran  en  la  familia,  es  la 
Pascua.  Esta  fiesta  es,  en  su  origen,  de  tipo  pastoral,  semi- 
nómada:  luego  se  pone  en  relación  con  la  liberación  de 
Egipto.  En  la  tradición  J  se  asocia  a  la  fiesta  de  los  Acimos, 
fiesta  ya  de  carácter  agrícola,  y  es  la  gran  fiesta  de  las  tra- 
diciones JE:  en  la  tradición  deuteronómica  predomina  la 
Pascua  sobre  los  Acimos  y  en  la  tradición  "sacerdotal"  es 
considerada  como  la  fiesta  por  excelencia.  Pero  es  siempre 
una  fiesta  que  se  celebra  en  la  familia  (cf.  Ex.  12.  46;  34.25), 
siendo  el  padre  quien  hace  de  "sacerdote". 

En  las  historias  de  los  Jueces  encontramos  que  Gedeón 
hace  una  ofrenda,  erige  un  altar,  destruye  el  altar  de  Baal 
y  lo  sustituye  por  otro  de  Yahvéh,  en  el  que  ofrece  sacrifi- 
cios (Ju.  6,18  ss.);  luego  fabrica  un  Efod  o  ídolo,  delante 
del  cual  el  pueblo  viene  a  postrarse  (Ju.  8,27)  (258).  Jefté 
reúne  el  pueblo  en  el  santuario  de  Mizpa  de  Galaad,  delan- 
te de  Yahvéh  (Ju.ll.  11),  en  calidad  dero'Sydeqásin 
(Ju.  11,6  ss.).  Manoah  ofrece  un  holocausto  a  Yahvéh  sobre 
el  altar  improvisado  de  una  roca  (Ju.  13,16.19). 

En  I  Sm.  20.6.29  David  dice  a  Jonatán:  "Si  tu  padre 
echa  de  menos  mi  presencia,  dirás:  David  me  pidió  con 
insistencia  el  irse  a  su  villa  de  Belén  de  una  carrera,  pues  se 
celebra  allí  el  sacrificio  anual  de  todo  el  clan".  En  el  ámbi- 
to del  clan  se  celebran  fiestas  particulares  y  el  i  efe  es  quien 
ortraniza  el  sacrificio  como  Sacerdote  Se  ve  aue  en  todo  este 
tiempo  la  ofrenda  del  sacrificio  no  requiere  la  presencia  del 
Sacerdote.  Samuel,  como  Juez  y  guía  religioso,  erige  altares 
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(I  Sm.  7,17),  y  ofrece  sacrificios  (7,9  s.;  16,2  ss.).  "Saúl  cons- 
truyó un  altar  a  Yahvéh;  éste  fué  el  primer  altar  que  él  cons- 
truyó" (I  Sm.  14,35)  y  ofreció  sacrificios  (14,32  ss.;  cf.  13,9. 
12).  Y  lo  mismo  hace  también  David  (II  Sm.  6,13.18;  23,16; 
25,25)  y  los  Reyes  subsiguientes.  Se  pudiera  objetar  si  estas 
atribuciones  sacerdotales  son  características  del  Rey,  como 
lo  son  en  otros  pueblos,  y  si  el  sacrificio  que  ofrece  Saúl  en 
I  Sm.  13,9.12,  es  considerado  en  Israel  como  una  extralimita- 
ción  que  Samuel  le  echa  en  cara.  Pero  no  puede  ser  éste  el 
sentido,  cuando  en  14,32  ss.  se  ve  que  puede  ofrecer  ritual- 
mente.  ¿No  está  ello  en  la  misma  línea  del  padre,  del  Jefe 
y  del  guía  político-religioso,  que  ofrece  por  sí  mismo  sacri- 
ficios, como  hemos  podido  observar  hasta  aquí?  (259). 

La  tradición  "sacerdotal"  concibe  la  organización  reli- 
giosa de  Israel  como  una  congregación  sagrada,  en  que  los 
N  e  á  i '  i  m  son  los  representantes  de  las  tribus  y  los  jefes  de 
la  'edáh  (260).  En  realidad  los  n  e  á  i '  i  m  son  una  Insti- 
tución antigua,  como  los  rá'Séhá'abóty  los  z  i  q  e  n  é 
yiáráel  (261),  con  carácter  político-religioso  (cf.  Ex.  22, 
27),  y  con  las  mismas  atribuciones  "sacerdotales"  del  jefe. 
Jos.  9,15  ss.  refiere  la  alianza  de  los  Israelitas  con  los  Gabao- 
nitas  en  Gilgal.  La  alianza  es  un  acto  religioso,  que  se  sella 
con  juramento  "delante  de  Yahvéh"  y  con  un  sacrificio  de 
comunión.  Y  son  los  n  e  á  i '  i  m  los  que  sellan  este  pacto 
por  la  parte  de  Israel. 

En  definitiva,  es  evidente  que  en  el  antiguo  Israel  hay 
un  "sacerdocio"  natural  del  padre,  del  jefe  y  del  guía  polí- 
tico-religioso, que  se  extiende  hasta  época  muy  avanzada, 
como  tendremos  todavía  ocasión  de  comprobar.  Esto  tiene 
vigencia  singularmente  en  todo  el  tiempo  en  que  el  régimen 
familiar  y  tribal  está  en  vigor:  la  familia  es  la  "casa  del  pa- 
dre", el  clan  es  la  agrupación  de  familias  afines  v  la  tribu  es 
la  unidad  superior:  los  iefes  y  representantes  de  cada  uno 
de  estos  grupos  sociales  son  la  autoridad  política  y  religiosa 
de  los  mismos. 

Concretamente  en  lo  que  se  refiere  a  sacrificios,  es  indu- 
dable que  podían  los  "laicos"  ofrecerlos,  sin  necesidad  algu- 
na de  un  Sacerdote:  más  aún.  puede  decirse  aue  esto  era  lo 
usual  pn  el  antiguo  Israel  (262).  En  el  caso  mismo  en  que  el 
sacrificio  se  ha^a  en  un  Santuario  en  donde  hay  Sacerdocio, 
no  es  el  Sacerdote  el  que  sacrifica.  Elcana  va  cada  año  al 
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Santuario  de  Silo;  en  el  Santuario  es  él  mismo  quien  sacri- 
fica y  reparte  las  porciones,  como  jefe  de  la  familia  (I  Sm.  1, 
4  s.).  El  Sacerdote  recibe  una  parte  del  sacrificio,  después  de 
que  el  que  sacrifica  ha  quemado  la  grasa  en  honor  de  Yah- 
véh  (I  Sm.  2,13  ss.). 


Este  papel  religioso  del  padre  y  del  jefe  está  tan  señalado, 
que  se  puede  decir  que  el  Sacerdocio  ejerce  por  delegación 
suya.  "A  medida  que  el  culto  se  extiende  de  la  familia  al  clan 
y  a  la  tribu,  se  siente  la  necesidad  de  delegar  el  Sacerdocio  en 
una  suerte  de  hombres,  que  serán  los  representantes  del  pue- 
blo ante  la  divinidad...  El  padre  de  familia  se  borrará  de- 
lante de  aquél  al  que  los  textos  llaman  kóhen.  es  decir 
Sacerdote"  (263).  Y  en  efecto,  cuando  la  tradición  "sacer- 
dotal" hace  derivar  de  Moisés  el  Sacerdocio,  no  hace  más  que 
reconocer  en  él  el  origen  de  tales  prerrogativas. 

Pero  singularmente  interesante  en  este  aspecto  es  el 
episodio  de  Mica,  en  Ju.  17.  Del  relato  nos  ocuparemos  de 
nuevo  más  adelante;  ñero  para  nuestro  argumento  inte- 
resa notar  aqüf  cómo  el  padre,  a  quien  ante  todo  compete  la 
función  sacerdotal  en  la  familia,  puede  deleaar  esta  fun- 
ción en  su  hiio  o  en  otro  eme  bien  le  parezca.  Mica  se  cons- 
truye un  Santuario  familiar  "y  llena  la  mano  a  uno  de 
sus  hiios  para  que  le  sirva  de  sacerdote"  (Ju.  17.5).  Más 
tarde  acierta  a  pasar  por  allí  un  levita  y  Mica  le  invita  a 
aue  le  ha^a  de  "padre  v  sacerdote",  en  lugar  de  su  hilo. 
Así.  e]  padre  de  la  familia  delega  sucesivamente  su  función 
religiosa  en  su  hilo  v  en  el  levita.  Lueíro  vemos  aue  ps  una 
tribu  aue  va  a  establecerse,  la  tribu  de  Dan  la  aue  eliere  en 
el  mismo  levita  r¡°  Mica  su  Sacerdote  (Ju.  18.30  s.). 

El  vadre  podía  "llenar  la  mano"  — m  i  1 1  e  '  ya  d — .  es 
decir,  "dar  la  investidura"  a  un  elegido  por  él  para  ha- 
cer de  Sacerdote  (264).  Esta  misma  expresión  de  lle- 
nar la  mano"  se  encuentra  en  Acádico  — m  u  1 1  ú  q  á  t  ú — 
en  el  sentido  de  "conferir",  "dar  la  investidura".  La  expre- 
sión se  refiere  al  acto  de  poner  en  las  manos  del  aue  recibe 
la  investidura  alp-o  referente  a  su  oficio.  Seerún  la  tradición 
"sacerdotal"  la  ceremonia  consiste  en  poner  en  las  manos 
del  aue  recibe  la  investidura  los  millú'im,  es  decir,  la 
parte  de  la  víctima  consagrada  a  Yahvéh  (265).  En  Lev.  21, 
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10  se  dice  del  Sacerdote  que  mille'  'et  yádó  lileboS 
'et  habbegádim.  Este  lamed  da  al  infinitivo  el  sen- 
tido de  gerundio  (266) ;  por  tanto,  el  sentido  de  la  expresión 
es:  "que  llena  su  mano  vistiendo  los  hábitos  sagrados".  Ello 
quiere  decir  que  en  la  ceremonia  de  la  investidura  entra 
también  este  acto;  pero  tal  acto  está  evidentemente  fuera 
del  sentido  original  de  la  expresión  "llenar  la  mano".  Mica 
ofrece  al  levita  "diez  siclos  de  plato  por  año,  el  hábito  y  la 
manutención"  (Ju.  17,10).  Esto  sugiere  que  el  sentido  de 
"llenar  la  mano"  sea  de  "pagar".  Este  sentido  no  se  deduce 
directamente  de  ningún  texto;  pero  en  realidad  puede  es- 
tar incluido  en  el  primer  sentido,  en  cuanto  que  el  sacerdote 
recibe  para  su  sustento  una  parte  de  las  víctimas  que  ofrece. 

Otro  indicio  del  carácter  de  "delegación"  de  la  función 
sacerdotal  se  encuentra  en  I  Sm.  7,1:  "Vinieron  los  hom- 
bres de  Qiryat-Yearim  e  hicieron  subir  el  Arca  de  Yahvéh; 
la  introdujeron  en  casa  de  Abinadab,  en  el  alto,  y  consa- 
graron — q  i  d  d  e  §  ü —  a  su  hijo  Eleazar  para  custodiar 
— ligmor —  el  Arca  de  Yahvéh".  Este  verso  pertenece  a 
la  tradición  sobre  el  Arca,  de  que  hablan  los  dos  capítulos 
precedentes.  Q  d  S,  "separar",  "poner  aparte",  se  refiere  or- 
dinariamente a  la  consagración  ritual  de  personas  o  luga- 
res para  el  culto.  Pero  no  es  sólo  el  Sacerdote  quien  ha  de 
"consagrarse",  para  tener  la  pureza  ritual  que  requiere  el 
contacto  con  las  cosas  santas.  También  el  pueblo  debe  "con- 
sagrarse", siempre  que  participa  en  un  acto  cúltico.  Esta 
"consagración"  tiene  fundamentalmente  sentido  material, 
el  sentido  de  "purificar",  de  "lavar"  el  cuerpo  y  los  vestidos 
de  cada  día  (Ex.  19,10.  14:  cf.  Nm.  11,18).  Los  soldados  que 
van  a  la  guerra  deben  estar  también  "santificados",  porque 
la  guerra  es  santa  y  porque  antes  de  entrar  al  combate  par- 
ticipan en  un  sacrificio  de  comunión  (Jr.  6,4. . .).  David  cuen- 
ta con  que  sus  soldados  están  puros,  como  siempre  aue 
parten  a  la  guerra  (I  Sm.  21,5  s.):  en  el  caso  se  trata  "lim- 
pieza" sexual  — k  ele  hanne'árim  qode  § — .  Pero 
siempre  aue  alguien  se  acerca  a  las  cosas  santas  debe  prac- 
ticar de  antemano  ciertos  ritos  vurificatorios.  Samuel  "pu- 
rifica" a  la  familia  de  Jessé  para  asistir  a  un  sacrificio,  o 
los  mismos  hijos  de  Jessé  "se  purifican"  para  ello  (I  Sm.  16. 
5).  La  "consagración"  de  Eleazar  es  pues  una  "purifica- 
ción" del  que  va  a  acercarse  al  Arca  de  Yahvéh.  Su  misión 
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es  de  "custodiar"  el  Arca;  pero,  como  la  presencia  del  Arca 
lleva  consigo  la  "consulta"  a  Yahvéh  y  otros  actos  cúlticos, 
es  probable  que  todo  esto  esté  también  incluido  en  la  misión 
de  Eleazar.  Ahora  bien,  Eleazar  no  es  de  familia  sacerdotal. 
El  Arca  habia  estado  antes  en  casa  de  Obed-Edom  de  Gat;  el 
Cronista  incluye  a  Obed-Edom  en  una  lista  de  familias  le- 
viticas  (I  Cro.  15,18.21.24;  16,5.38;  26,4;  pero  cf.  13,13);  pero 
el  libro  de  Samuel  no  dice  nada  de  esto  (II  Sm.  6,11).  Un  re- 
dactor escrupuloso  introdujo  también  en  I  Sm.  6,15a  a  los 
Levitas,  para  que  no  sean  manos  profanas  las  que  tocan  el 
Arca.  Aunque  no  sea  de  familia  sacerdotal,  los  hombres  de 
Qiryat-Yearim  "purifican"  a  Eleazar  y  depositan  en  él  el 
cargo  de  la  custodia  del  Arca. 

Todo  ello  apoya  la  hipótesis  de  que  también  la  familia  de 
Eli  está  al  servicio  del  Santuario  de  Silo  por  un  acuerdo  de 
representantes  de  tribus,  al  menos  al  comienzo,  puesto  que 
luego  el  Sacerdocio  es  hereditario.  Ahías  y  Ahimeleq  ejercen 
en  Nob  hasta  que  Saúl  les  elimina;  David  instituye  a  Sadoc 
y  Abiatar  en  Jerusalén  su  capital;  Salomón  destierra  a 
Ábiatar  porque  le  ha  sido  contrario  en  los  problemas  de 
sucesión;  Jeroboam  instituye  su  sacerdocio  en  los  Santua- 
rios de  su  reino.  Durante  todo  el  período  Monárquico  el 
Sacerdocio  tiene  el  carácter  bien  definido  de  funcionario 
real  y  depende  del  monarca  (267).  ¿No  significa  todo 
esto  que  el  Sacerdocio  es  en  su  origen  una  función  delegada 
del  padre  de  familia,  del  jefe  de  tribu  y  del  guía  político-re- 
ligioso? Esta  conclusión  se  recordará  más  adelante,  a  pro- 
pósito de  los  Profetas. 

2.    El  Sacerdocio  levítico 

Al  lado  de  este  espontáneo  carácter  religioso  del  padre, 
del  jefe  y  del  guía,  dentro  de  sus  respectivas  esferas  socia- 
les, se  encuentra  ya  en  las  más  antiguas  tradiciones  de  Is- 
rael una  serie  de  pasaies  aue  acusan  la  presencia  de  un  Sa- 
cerdocio institucional  naciente,  sin  derechos  exclusivos,  sin 
funciones  bien  definidas,  pero  con  muestras  de  una  dedi- 
cación y  la  consiguiente  preferencia  para  desempeñar  el 
oficio  sacerdotal  en  los  Santuarios  locales,  y  especialmente 
en  el  Santuario  central. 
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a)    El  levita  de  Mica  (Ju.  17-18) 

En  las  páginas  precedentes  hemos  aludido  al  efraimita 
Mica,  que  "llena  la  mano"  a  su  hijo  para  que  le  haga 
de  sacerdote  y  padre,  y  al  que  sustituye  luego  por  un  levita 
de  Belén,  que  acierta  a  pasar  por  allí. 

Esta  tradición  de  Ju.  17-18  sobre  la  sedentarización  de  los 
Danitas  en  el  Norte,  y  la  de  Ju.  19-21  sobre  la  atrocidad 
de  los  Benjaminitas  en  Gueba,  su  castigo  y  su  restau- 
ración, constituyen  un  "apéndice"  al  libro  de  los  Jueces, 
que  no  tiene  que  ver  con  su  núcleo  central  (Ju.  3,7-16,31). 
Estas  tribus  no  se  han  sedentarizado  aún;  su  situación  en- 
laza con  Jos.  17,14-18  y  19,47  s.  (268).  No  son  tradiciones  de 
héroes,  sino  de  tribus,  de  ciudades  y  de  Santuarios.  La  crí- 
tica admite  sin  dificultad  la  realidad  de  los  hechos  que  en 
ambas  tradiciones  se  contienen  (269).  Mayor  dificultad 
constituye  el  determinar  cuándo  entran  estas  tradiciones  a 
formar  parte  del  libro  de  los  Jueces.  La  respuesta  debe  tener 
en  cuenta,  en  primer  lugar,  su  misma  composición  literaria 
y  en  segundo  lugar  su  intención  doctrinal.  Ahora  bien,  la 
primera  tradición  es  bastante  uniforme  (270) ;  en  su  inten- 
ción no  se  oculta  la  ironía  sobre  el  poco  honorable  origen  del 
Santuario  de  Dan.  La  segunda  es  más  compleja.  La  duplici- 
dad de  tradiciones  tiene  aauí  más  fundamento,  puesto  aue 
hay  una  doble  narración  de  la  batalla  (20  29-34a  y  20,36b- 
41),  una  doble  explicación  de  la  restauración  de  Beniamín, 
una  vez  en  torno  al  Santuario  de  Mizoa  y  otra  al  de  Silo 
(21.1-14  y  21.15-23)  (271).  Esta  tradición  recibe  todavía  su 
última  forma  en  época  postexílica  (272) .  Esto  lleva  a  pensar 
que  la  inserción  de  estos  dos  apéndices  en  el  libro  de  los 
Jueces  tuvo  lugar  en  esta  época  del  regreso  del  exilio  (273). 
El  segundo  de  los  dos  apéndices  pone  de  relieve  el  crimen 
de  los  Beniaminitas  en  Gueba.  con  lo  que  no  oculta  su  in- 
tención adversa  hacia  el  Reino  del  Norte.  Pero  luego  acentúa 
cómo  Yahvéh  no  permite  que  una  de  las  tribus  perezca, 
con  lo  cual  fundamenta  la  esperanza  de  los  repatriados  a  la 
vuelta  del  exilio.  La  fórmula  repetida  en  cada  uno  de  los 
dos  aoéndices:  "Entonces  no  había  rev  en  Israel"  (18.1:19. 
1).  o  "Entonces  no  había  rev  en  Israel  y  cada  cual  hacía  lo 
que  le  parecía  bien"  (17.6:21.25).  da  a  ambos  un  tono  favo- 
rable a  la  Monarquía,  en  cuanto  aue  las  libertades  v  los 
males  se  atribuyen  a  su  ausencia.  Si  pues  en  ambas  tradi- 
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ciones  hay  un  tono  adverso  hacia  el  culto  y  hacia  el  reino 
del  Norte,  ello  no  hace  sino  redundar  en  favor  de  Jerusalén 
y  de  la  Monarquía  de  David. 

*    *  * 

Ahora  bien,  no  obstante  el  sentir  irónico  de  la  primera 
tradición  contra  el  Santuario  de  Mica  y  el  Santuario  de  Dan, 
nos  hallamos  ante  un  valioso  documento  para  la  historia 
del  Sacerdocio  levítico  en  esta  época  (274).  El  gesto  de  Mica, 
de  sustituir  a  su  hijo  por  el  levita  como  Sacerdote,  signifi- 
ca que  a  los  Levitas  se  reconoce  una  prerrogativa  en  el  ejer- 
cicio de  esta  función.  Mica  le  "llena  la  mano"  (Ju.  17,12) , 
como  antes  había  hecho  con  su  hijo.  "Ahora,  dice  Mica,  sé 
que  Yahvéh  me  favorecerá,  pues  tengo  a  este  levita  como 
Sacerdote"  (17,12). 

Este  levita  llega  a  la  montaña  de  Efraim,  procedente  de 
Belén  de  Judá,  "del  clan  de  Judá"  (17,7).  ¿Quiere  esto  decir 
que  el  levita  pertenece  por  lazos  de  sangre  al  clan  judío  de 
Belén?  La  precisión  mencionada  "del  clan  de  Judá"  falta  en 
algunas  versiones  importantes  (275).  A  continuación  apren- 
demos que  el  levita  "vivía  allí"  — g  á  r  §  ám  (v.  7).  Ahora 
bien,  el  término  g  á  r  (de  donde  g  e  r)  puede  bien  significar 
que  no  se  trata  de  pertenencia  de  sangre  a  dicho  clan,  sino 
de  mera  pertenencia  territorial;  y  así,  el  sentido  de  gár 
§  ám  resulta:  "en  donde  vivía  como  extranjero  residente". 
En  el  apéndice  siguiente  se  habla  de  otro  levita  que  "reside" 
— g  á  r —  en  las  faldas  de  la  montaña  de  Efraim  (Ju.  19,1). 
De  este  segundo  levita  no  sabemos  sino  que  tuvo  una  tra- 
gedia con  su  concubina  de  Belén.  ¿Es  este  levita  otro  "ex- 
tranjero residente"? 

En  esta  misma  tradición  se  habla  de  un  hombre  "de  la 
montaña  de  Efraim.  que  residía  — g  á  r —  en  Gueba,  mien- 
tras las  gentes  del  lugar  eran  benjaminitas"  (19,16).  Evi- 
dentemente, en  este  caso  se  trata  de  un  "extranjero  resi- 
dente'V  Pero  esto  sugiere  que  el  término  tiene  el  mis- 
mo sentido  cuando  se  refiere  al  levita.  El  término  tiene 
este  sentido  desde  las  tradiciones  antiguas.  Los  Israelitas 
son  gerim  en  Egipto  (Gn.  15.13;  Ex.  2,22;  22.20).  los  Pa- 
triarcas lo  son  Canaán  (Gn.  26.3;  23,4).  Los  Israelitas  se- 
dentarizados  acogen  a  los  extranjeros  residentes  (Dt.  10. 
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19).  Los  gerim  son,  por  su  condición  de  extranjeros  re- 
sidentes, gente  económicamente  débil,  que  la  Ley  protege 
(Lv.  23,22;  25,35;  Dt.  24).  Los  Levitas,  porque  carecen  de 
territorio,  se  asemejan  para  el  Deut.  a  los  g  e  r  i  m  (Dt.  12, 
12;  26,12).  Más  aún,  el  Dt.  describe  a  los  Levitas  como  g  e  - 
rimen  las  ciudades  en  donde  residen  (Dt.  18,6). 

Ahora  bien,  este  fenómeno  que  el  Dt.  constata,  es  tan  an- 
tiguo como  la  presencia  de  los  Levitas  en  las  diversas  villas 
del  pais. 

En  consecuencia,  es  evidente  que  el  levita  de  Belén  (co- 
mo el  de  Efraim)  es  un  extranjero  residente,  lo  cual  es  un 
dato  interesante  para  la  historia  del  Sacerdocio  levitico, 
como  lo  es  la  preferencia  que  se  le  reconoce  ya  en  época  re- 
mota para  desempeñar  el  Sacerdocio.  Probablemente  las 
condiciones  precarias  de  la  vida  en  Belén  le  llevan  a  echar- 
se al  camino  "e  ir  a  establecerse  en  donde  encuentre"  (17, 
8),  con  objeto  de  ganarse  su  pan.  Mica  le  ofrece  pan,  ves- 
tido y  un  salario  anual,  lo  que  es  más  que  sobrado  para  las 
exigencias  del  levita,  no  siendo  más  que  el  Sacerdote  de 
una  familia  privada. 

En  casa  de  Mica  el  levita  consulta  a  Yahvéh  en  favor  de 
los  Danitas,  que  buscan  un  territorio  (18,5  s.) .  Esto  va  a  ofre- 
cer al  levita  otra  oportunidad:  Los  Danitas  se  proponen 
emigrar,  y  les  falta  un  Sacerdote  para  su  futuro  Santuario 
tribal.  Por  la  violencia  toman  de  la  casa  de  Mica  Efod  y  Te- 
rafim.  El  levita  mismo  no  es  difícil  de  convencer,  pues  le 
hace  ilusión  la  idea  de  ser  "padre  y  sacerdote"  de  una  tribu, 
mejor  que  de  una  sola  familia  (18,19).  Los  Danitas  llevan 
también  consigo  la  imagen  del  Santuario  de  Mica,  que 
instalan  en  el  Santuario  de  Dan,  con  Jonatán  (éste  es  el 
nombre  del  levita),  hijo  de  Gerson,  hijo  de  Moisés  por  Sacer- 
dote (18,30)  (276). 

De  la  buena  intención  de  los  Danitas  (como  antes  de  la 
Mica)  no  deja  el  relato  traslucir  ninguna  duda.  Su  Santua- 
rio no  puede  evocar  en  su  favor  ninguna  antigua  manifesta- 
ción de  Yahvéh,  pero  puede  gloriarse  de  un  Sacerdocio  levi- 
tico, guardián  garantizado  de  la  tradición  mosaica. 

Pero  ¿cuál  es  el  sentimiento  del  redactor  de  estas  tradi- 
ciones con  respecto  a  estos  Santuarios?  Habría  que  comen- 
zar advirtiendo  que  su  estilo  es  sobrio,  que  no  condena  abier- 
tamente el  comportamiento  ni  de  Mica  ni  de  los  Danitas; 
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más  bien  deja  al  espectador  juzgar  por  sí  mismo.  Pero,  da- 
da la  oportunidad,  una  vez  a  propósito  de  Mica  y  otra  a 
propósito  de  los  Danitas,  repite  la  fatídica  frase:  "En  aquel 
tiempo  no  había  Rey  en  Israel  y  cada  uno  hacía  lo  que  le 
parecía  bien"  (17,6;  18,1).  Y  no  es  esto  sólo,  sino  que  su  ter- 
minología tiene  una  carga  tal  de  historia  y  de  teología  pro- 
f ética,  que  es  por  sí  sola  una  condenación  de  ambos  San- 
tuarios. 

Para  ello  basta  observar  tres  términos:  pesel,  mas- 
sekáh  y  sóref . 

Pesel  es  una  estatua  tallada  ordinariamente  en  ma- 
dera (aunque  en  Ju.17,3  se  ve  que  puede  ser  también  de  me- 
tal fundido),  que  lleva  inherente  el  sentido  peyorativo  de 
culto  idolátrico  (277).  Massekáhes  una  imagen  o  modelo 
fundido,  con  que  se  designa  el  becerro  (Ex.32,4.8;  Dt.9,16; 
Neh.9,18),  o  los  dioses  modelados  en  figura  (Ex.34,17;  Lv.19, 
4;  Nm.  33,52)  (278).  Pesel  y  massekáh  unidos  acen- 
túan todavía  el  sentido  idolátrico  (Nah.1,14;  Dt.27,15;  II  Oro. 
34,3.4  y  aquí  Ju.17,3.4;  18,14).  En  relación  con  sóref  "fun- 
didor*', tiene  toda  la  ironía  que  los  Profetas  vierten  sobre 
el  fabricante  de  ídolos  (Jr.10,9.14;  51,17;  Is.40,19).  En  lugar 
de  soref  usa  Hab.  2,18  yóser,  que  tiene  el  mismo  sen- 
tido cuando  se  refiere  a  imágenes  divinas  (cf.Is.44,9.10.12). 
Hay  motivo  para  pensar  que  massekáh  en  el  lugar  de 
que  nos  ocupamos  haya  sido  añadida:  en  efecto,  en  Ju.17,3.4 
aparece  identificarse  con  pesel,  como  doble  imagen,  que 
el  fundidor  produce  con  los  doscientos  siclos  de  plata.  Cuan- 
do los  Danitas  entran  en  escena,  encontramos  aún  en  18,14 
los  dos  términos  unidos;  pero,  luego,  en  los  vv.  17-18,  apa- 
recen como  objetos  diferentes,  separados  en  la  enumeración 
por  el  Efod  y  los  Terafim.  Esto  hace  pensar  que  el  segundo 
término  ha  sido  añadido.  En  todo  caso,  aun  sin  este  tér- 
mino el  sentido  condenatorio  es  evidente. 

Esta  observación  permite  precisar  el  sentido  actual  de 
la  tradición  de  que  nos  ocupamos,  pero  además  no  es  Indi- 
ferente para  determinar  sus  fuentes  de  inspiración  y,  en 
consecuencia,  los  caminos  de  su  composición  literaria. 

Estas  noticias  aisladas  en  el  libro  de  los  Jueces  sobre 
Levitas  que  viven  como  extranjeros  en  medio  de  una  tribu, 
que  buscan  colocación  en  un  Santuario  y  que  gozan  de  pre- 
ferencia para  hacer  de  Sacerdotes,  nos  introducen  de  lleno 
en  los  problemas  de  la  tribu  de  Leví,  tribu  sin  herencia  te- 
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rritorial  y  tribu  sacerdotal.  El  tema  toca  muy  de  cerca 
nuestro  problema  central,  pues  toda  precisión  sobre  los 
orígenes  y  función  del  Sacerdocio  ilumina  también  otras 
vertientes  de  su  historia,  y  contribuye  a  definir  sus  rela- 
ciones con  el  Profetismo  en  la  dimensión  funcional  y  en  la 
religiosa. 

b)   La  tribu  "sacerdotal"  de  Leví 

El  Sacerdocio,  según  una  tradición  antigua  conserva- 
da en  Ex.  32,25-29,  es  concedido  por  Moisés  a  los  "hijos  de 
Leví",  después  de  un  acto  heroico  de  celo  por  Yahvéh,  en 
el  período  de  la  conmoración  sinaítica:  "Vosotros  os  ha- 
béis llenado  hoy  las  manos  como  Sacerdotes  de  Yahvéh, 
quién  a  precio  de  su  hijo,  quién  a  precio  de  su  hermano;  por 
eso  él  os  da  hoy  bendición"  (32,29). 

Esta  hazaña  de  los  hijos  de  Leví  está  relacionada  con 
el  culto  del  becerro  de  oro,  organizado  por  Aharón.  El  Sa- 
cerdocio que  se  les  promete,  no  implica  que  antes  no  hu- 
biera ya  un  Sacerdocio;  lo  que  implica  es  que  desde  este 
momento  compete  a  ellos  esta  función.  En  Ex.  19,22.24  se 
habla  ya  de  Sacerdotes;  pero  se  trata  de  una  anticipación 
redaccional,  que  no  corresponde  al  momento. 

(La  tradición  "sacerdotal"  conoce  un  acto  semejante 
de  celo  en  Baal-Peor,  que  reivindica  para  Pinnas,  hijo  de 
Eleazar,  hijo  de  Aharón  el  Sacerdocio,  Nm.  25,  7-13.  Esta 
tradición  enlaza  con  Nm.  20,  22-29  y  en  ambas  la  escuela 
"sacerdotal"  busca  la  continuidad  del  Sacerdocio  aharo- 
nita.) 

Pero  el  Sacerdocio  de  los  hijos  de  Leví  tiene  eco  en  otro 
documento  antiguo,  como  es  la  Bendición  de  Moisés  (Dt.  33, 
8-11)  (279).  También  aquí  se  alude  a  un  acto  de  celo:  "El 
dice  a  su  padre  y  a  su  madre:  — No  te  he  visto;  — a  sus 
hermanos  no  los  conoce,  — a  sus  hijos  les  ignora.  — Porque 
él  ha  guardado  tu  palabra  — y  observado  tu  alianza"  (Dt. 
33,  9). 

Y  si,  en  un  momento  dado,  los  hijos  de  Leví  son  revesti- 
dos de  la  función  sacerdotal  (y  a  ello  volveremos  en  segui- 
da), ¿qué  eran  antes  de  este  momento? 

Hace  tiempo  se  viene  discutiendo  (y  el  problema  no  se 
da  todavía  por  resuelto)  si  el  nombre  de  Leví  es  nombre 
de  una  tribu  real,  descendiente  de  su  epónimo  "Leví",  o 
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si  es  un  nombre  de  profesión,  que  nunca  ha  correspondido 
a  una  tribu,  bien  porque  el  nombre  mismo  de  tribu  sea 
artificial  o  bien  porque  Leví  tribu  y  Leví  profesión  corres- 
ponda a  dos  realidades  diferentes.  Las  dificultades  principa- 
les contra  la  identificación  de  levitas-sacerdotes  con  le- 
vitas-tribu son:  que  a  base  del  solo  servicio  religioso  es 
difícil  que  una  tribu,  por  decimada  que  se  la  suponga, 
pueda  mantenerse  (280);  que  el  esquema  de  "doce  tribus" 
de  Gn.  49  continúa  largo  tiempo  en  vigor,  lo  cual  no  se 
explica  si  ya  en  época  mosaica  una  tribu  se  separa  como 
incapaz  de  reivindicar  sus  derechos;  la  persistencia  del 
esquema  se  explicaría  si  se  consideran  diversas  la  tribu  y 
la  profesión  (281).  Pero  la  razón  más  fuerte  es  todavía  que 
en  unas  inscripciones  sud-arábicas  se  ha  encontrado  el 
nombre  de  lawi'u  como  nombre  profesional  de  una 
''lase  del  personal  del  culto  (282). 

Ahora  bien,  ¿qué  sabemos  de  la  tribu  profana  de  Leví? 
En  la  Bendición  de  Jacob  a  los  cabezas  de  las  doce  tribus, 
cuya  tradición  es  de  considerable  antigüedad  (283),  Leví 
aparece  en  una  atmósfera  bien  diversa  de  cuanto  deja 
entender  la  Bendición  de  Moisés.  En  vez  de  una  bendición, 
es  una  maldición  la  que  recibe.  "Simeón  y  Leví  son  her- 
manos... Que  mi  alma  no  entre  en  su  consejo...  Maldita 
su  cólera  por  su  fuerza,  — maldito  su  furor  por  su  dureza. 
— Yo  les  dividiré  en  Jacob,  — les  esparciré  en  Israel"  (Gn. 
49,  5-7). 

Esta  maldición  alcanza  por  igual  a  Simeón  y  a  Leví,  como 
coautores  de  un  acto  de  violencia.  De  una  violencia  come- 
tida por  Simeón  y  Leví  habla  otra  antigua  tradición  en 
Gn.  34,  25-31,  según  la  cual  Simeón  y  Leví  se  vengan  cruel- 
mente de  los  Siquemitas  por  la  violación  de  su  hermana 
Dina.  El  acto  es  visto  con  disgusto  por  Jacob,  en  cuanto 
que  le  indispone  con  las  gentes  del  país.  La  maldición  de 
Jacob  debe  referirse  a  este  acto  de  violencia. 

Ahora  bien,  la  maldición  les  presenta  dispersos  en  me- 
dio de  sus  hermanos,  sin  un  territorio  que  les  pertenezca 
como  tribus  independientes.  Y  en  efecto,  la  tribu  de  Simeón 
se  queda  sin  territorio  y  es  absorbida  por  Judá  en  el  Sur; 
la  tribu  de  Leví  aparece  también  sin  propio  territorio. 

Leví  es  en  estas  tradiciones  una  tribu  profana  y  mal- 
decida, pero  una  tribu  real  (284).  K.  Móhlenbrink  piensa  que 
originariamente  en  Gn.  49,5  no  se  habla  sino  de  Simeón 


PROFETISMO  Y  SACERDOCIO. 


113 


y  que  más  tarde,  cuando  los  Levitas  eran  ya  Sacerdotes, 
introdujeron  aqui  el  nombre  de  Leví,  con  el  objeto  de  ha- 
cerse proceder  de  una  tribu  (285).  Pero  es  difícil  concebir 
que  los  Levitas  introdujeran  precisamente  aquí  su  nombre, 
cuando  no  conseguirían  sino  hacerse  sujetos  de  una  mal- 
dición. Leví  aparece  en  las  dos  tradiciones  como  una  tribu 
profana;  la  maldición  explica  por  qué  se  halla  sin  territorio. 

M.  Noth  reconstruye  así  su  historia:  Simeón  y  Leví 
entran  en  posesión  de  un  territorio  en  Canaán,  antes  que 
las  otras  tribus  hebreas.  A  consecuencia  de  una  catástrofe 
en  el  centro  de  Palestina  (a  la  que  se  alude  en  Gn.  34  y 
49,  5-7),  estas  dos  tribus  se  quedan  sin  territorio  y  se  ven 
precisadas  a  emigrar.  Simeón  se  coloca  en  la  región  de 
Beersheba  y  es  luego  absorbido  por  Judá;  Leví  desciende 
hasta  Cades  y  se  hace  portador  de  la  tradición  santa  que 
allí  se  forma;  así,  la  catástrofe  política  facilita  su  misión 
sagrada  y  su  cargo  sacerdotal  (286).  En  la  lista  de  Nm.  26, 
4-51,  lista  encuadrada  en  un  esquema  "sacerdotal",  de  ori- 
gen antiguo  (287),  no  aparece  ya  la  tribu  de  Leví  como 
tribu  profana.  Es  de  creer  que,  cuando  la  lista  se  origina, 
Leví  era  ya  tribu  sacerdotal  (288). 

Aunque  el  título  de  "Leví"  designe  tal  vez  más  la  fun- 
ción religiosa  que  la  procedencia  étnica  (289),  estas  anti- 
guas tradiciones  sobre  la  tribu  de  Leví  tienen  un  valor 
innegable  para  probar  su  existencia  como  tribu  profana, 
que  luego  se  dispersa  y  se  reencuentra  en  la  tribu  sacer- 
dotal. 

*    * .  * 

Y  volviendo  al  texto  de  la  Bendición  de  Moisés  en 
Dt.  33,  8-11,  vemos  que  el  acto  de  celo  yahvista  de  los  hijos 
de  Leví  alude  a  los  acontecimientos  de  Masa  y  Meriba: 
"Da  a  Leví  tus  Urim  — y  tus  Tummim  al  hombre  de  tu 
gracia,  — al  que  pusiste  a  prueba  en  Masa  — y  al  que  con- 
trastaste en  las  aguas  de  Meriba"  (v.  8)  (290). 

La  historia  de  los  acontecimientos  de  Masa  y  Meriba  se 
cuenta  en  Ex.  17,  1-7  (JE)  y  en  Nm.  20,  1-13  (cuadro  "sacer- 
dotal"). El  pueblo  protesta  por  falta  de  agua,  y  Yahvéh 
les  da  el  agua  milagrosamente.  El  incidente  tiene  eco 
en  repetidas  ocasiones.  Los  dos  nombres  quieren  ser 
una  descripción  de  lo  sucedido:  Masa  viene  de  násáh, 
"probar",  "tentar";  los  Israelitas  "ponen  a  prueba"  a 


114 


PROFETAS,  SACERDOTES  Y  REYES. 


Yahvéh  (Ex.  17,  7;  Dt.  6,  16;  cf.  SI.  95,  8);  pero  en  Dt.  33,  8 
es  Yahvéh  el  que  ha  "probado"  a  los  Levitas.  Meriba  pro- 
cede de  rib,  "disputar",  "contender",  "querellarse",  "con- 
trastar"; los  Israelitas  "contienden"  con  Yahvéh  (Ex.  17,7; 
Nm.  20,  13),  son  rebeldes  a  su  voz  (meritem  'o  ti, 
Nm.  20,  24),  endurecen  su  corazón  (SI.  95,  8),  irritan  a 
Yahvéh  (SI.  106,  32);  pero  en  SI.  81,8  es  Yahvéh  el  que 
"prueba"  (bhn)  a  los  Israelitas;  y  en  Dt.  33,  8  Yahvéh 
"contrasta"  a  Leví. 

De  aquí  se  deduce  que  Dt.  33,8,  al  aplicar  a  Leví  los  dos 
verbos  násáh  y  rib,  no  sólo  tiene  presente  el  nombre 
de  Masa  y  Meriba,  sino  también  la  hazaña  antes  aludida 
de  Ex.  32,  25-29,  pues  es  esto  lo  que  significa  "prueba"  y 
"contraste"  para  Leví.  Es  decir,  Dt.  33,  8  tiene  presente 
la  hazaña  de  Ex.  32,  25-29,  a  la  que  alude  directamente 
Dt.  33,  9. 

Pero  los  nombres  de  Masa  y  Meriba  nos  llevan  a  otro 
dato  importante  sobre  el  Sacerdocio  de  Leví.  Los  nombres 
son  a  identificar  con  sendos  oasis  en  la  región  de  Cades. 
En  efecto,  Nm.  20,  1  ss.  dice  que  esto  sucede  en  Cades.  Por 
el  contrario,  Ex.  17,  1  ss.  habla  de  Refidim,  que,  según  la 
lista  "sacerdotal"  de  las  etapas  del  éxodo,  está  mucho 
antes  de  Cades  (cf.  Nm.  33,  14  s.).  Pero  también  en  Refidim, 
según  esta  lista,  habría  faltado  el  agua.  En  todo  caso,  la 
identificación  de  Masa  y  Meriba  con  Cades  está  repetida- 
mente atestiguada.  En  Nm.  27,  14  y  Dt.  32,  51  se  habla  at 
me  meribat  qádes;  en  Ez.  48,  28;  47,  19  de  mé 
meribót  qádes. 

El  Sacerdocio  de  Leví  está,  pues,  en  relación  con  Cades. 
La  región  está  en  el  borde  meridional  de  Judá  (Nm.  34,  4, 
Jos.  15,  1.3),  al  oeste  de  Edom  (Nm.  20,  14.16;  33,  37); 
allí  moran  los  Israelitas  largo  tiempo  (Dt.  1,  46),  y  desde 
allí  envían  espías  para  explorar  Canaán  desde  el  Sur 
(Nm.  13,  26;  32,  8;  Jos.  14,  6  s.)  y  piden  a  Edom  paso  por 
su  territorio  (Nm.  20,  14.16;  33,  37). 

El  nombre  de  qádes  alude,  sin  duda,  a  su  condición 
de  lugar  sagrado  y  concretamente  a  la  presencia  de  un 
Santuario.  El  lugar  tiene  larga  tradición  religiosa.  Agar 
recibe  junto  al  pozo  una  visión  de  Yahvéh  y  llama  al  lugar 
1  a  h  a  y  ro'y,  que  está  entre  Cades  y  Bered  (Gn.  16,  14) ; 
Abraham  habita  entre  Cades  y  Sur  (Gn.  20,  1);  y  en  Cades 
se  localiza  otra  fuente,  que  se  llama  "fuente  del  juicio" 
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-'ein  miápát  (Gn.  14,  7).  Ahora  bien,  este  nombre, 
junto  con  los  nombres  de  Masa  y  Meriba  en  la  misma  re- 
gión, alude  a  actos  religiosos  de  "pruebas",  de  "decisio- 
nes", de  "juicio".  Indudablemente,  esto  está  en  relación  con 
el  Sacerdocio  levítico,  al  que  Dt.  33,  8  s.  reconoce  esta  fun- 
ción por  su  comportamiento  en  Masa  y  Meriba  (291). 

Moisés,  levita  de  origen  (Ex.  2,  1)  y  antepasado  de  Le- 
vitas (Ju.  18,  30),  aparece  en  esta  región  de  Cades  en  sin- 
gular relación  con  las  suertes,  el  oráculo  y  el  juicio  (Ex.  18, 
13  ss.;  33,  7  ss.;  34,  29  ss.).  Lo  mismo  acaece  con  los  Levitas. 

Siendo  el  Arca  el  Santuario  del  desierto,  y  habiendo  ad- 
quirido los  Levitas  la  función  sacerdotal,  no  es  infundado 
asegurar  que  los  Levitas  son,  desde  el  desierto  de  Cades,  los 
Sacerdotes  del  Santuario.  (Sobre  la  especificación  de  sus 
funciones  en  torno  a  este  Santuario,  volveremos  más  ade- 
lante.) ¿Cómo  evoluciona,  a  partir  de  aquí,  el  Sacerdocio 
que  encontramos  en  los  diversos  Santuarios,  bajo  la  Mo- 
narquía? 

c)    Santuarios  y  familias  levíticas 

Las  tradiciones  del  Apéndice  del  libro  de  los  Jueces, 
antes  estudiadas,  son  doblemente  interesantes,  porque  ha- 
blan de  la  condición  social  de  los  Levitas  en  Palestina,  la 
cual  corresponde  a  las  antiguas  tradiciones  sobre  la  suer- 
te de  Leví;  y  porque  informan  sobre  el  origen  de  un  San- 
tuario y  de  una  familia  sacerdotal.  Y  creo  que  éstos 
son  dos  temas  que  iluminan  la  historia  del  sacerdocio  en 
esta  época  primera,  aun  siendo  las  fuentes  de  información 
tan  precarias.  ¿Existen,  aparte  de  esto,  otros  datos  por  los 
que  se  pueda  intentar  reconstruir  toda  la  línea  de  su  his- 
toria? 

♦    *  * 

Del  Sacerdocio  que  nace  en  Cades  nos  informan  mal 
los  relatos  de  la  conquista.  Una  parte  de  estas  tradiciones 
no  hace  referencia  alguna  a  él;  otras  acusan  su  presencia, 
pero  en  condiciones  literarias  tan  complejas,  que  es  difícil 
saber  hasta  qué  punto  reflejan  situaciones  reales  de  aquel 
momento  y  hasta  cuál  son  datos  retrospectivos. 

Así,  en  el  libro  de  Josué  (3-4)  a  propósito  del  vaso  del 
Jordán,  se  habla  de  "Sacerdotes",  "Sacerdotes  portadores 
del  Arca",  "Sacerdotes  levitas".  Esta  fórmula  es  típica  del 
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Dt.  (292).  El  relato  actual  contiene,  amalgamadas,  tradicio- 
nes diversas  en  servicio  de  una  idea  religiosa,  que  es  la  de 
que  el  Arca  juega  un  papel  providencial  en  el  paso  del  rio, 
como  la  nube  lo  tuvo  en  el  paralelo  paso  del  mar  Rojo;  y 
porque  el  Arca  es  santa,  sólo  manos  sacerdotales  pueden 
tocarla  (293).  Pero  más  de  una  vez  se  puede  advertir  cómo 
la  composición  es  violenta.  Indudablemente,  hay  aquí  una 
antigua  tradición  del  Santuario  de  Gilgal;  pero  no  es  po- 
sible saber  si  los  "Sacerdotes  levitas"  le  pertenecen,  o  son 
del  redactor  deuteronomista  (294). 

El  Arca  y  los  Sacerdotes  pasan  de  aquí  al  episodio  de 
Jerícó  (Jos.  6).  Su  relato  contiene  dos  versiones  distintas, 
enlazadas  con  no  excesiva  habilidad.  Según  la  primera,  el 
pueblo  debe  dar  la  vuelta  a  la  ciudad  una  vez  al  día,  du- 
rante siete  días,  en  absoluto  silencio;  el  séptimo  día  debe 
dar  siete  vueltas,  y,  al  oír  la  señal  del  sonido  del  cuerno 
(qeren  hayyóbel,  6,  5),  todo  el  pueblo  dará  el  grito  de 
guerra  (295).  Una  táctica  idéntica  se  puede  ver  en  Ju.  7, 
8.16. 

Según  otra  versión,  perfectamente  separable  (296),  la 
toma  de  la  ciudad  se  debe  a  la  presencia  del  Arca  (para- 
lelo al  paso  del  Jordán) ;  no  es  el  sonido  del  cuerno  el  que 
da  la  señal,  sino  siete  trompetas  (  §  ó  f  á  r )  ,  instrumento 
sagrado  y  litúrgico  que,  por  tanto,  sólo  pueden  sonar  los 
Sacerdotes  (297).  En  efecto,  esta  versión  da  al  episodio  no 
un  carácter  de  guerra,  sino  un  tono  triunfal  de  fiesta  o 
de  procesión  con  el  Arca,  que  señala  más  expresamente  la 
divina  intervención  (298).  El  mensaje  religioso  del  relato 
es  éste.  Pero  ¿quiere  ello  ser  la  "historia"  de  la  conquista 
de  Jericó?  ¿No  es  una  interpretación  tardía  de  cómo  pudo 
haber  sido? 

El  libro  de  Josué  habla  todavía  de  dos  Sacerdotes  en 
concreto,  Eleazar  y  Pinhas,  dos  personalidades  clave  de  la 
tradición  "sacerdotal". 

Eleazar  aparece  con  el  colegio  de  autoridades  que  dis- 
tribuye la  tierra  simbólicamente  conquistada.  "He  aquí  lo 
que  heredaron  —  náhalu  —  los  hijos  de  Israel  en  la 
tierra  de  Canaán;  lo  que  le  dieron  en  herencia  —  '  a  §  e  r 
nihalú  'ótám  —  Eleazar  el  Sacerdote,  Josué,  hijo  de 
Nun,  y  los  cabezas  de  familia  de  las  tribus  de  Israel" 
(Jos.  14,  1).  La  estructura  violenta  de  este  verso  acusa  el 
carácter  secundario  de  su  segunda  parte;  el  verbo  cambia 
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de  sujeto  y  pasa  de  Qal  sl  Piel,  con  objeto  de  introducir 
el  colegio  de  autoridades  (299).  La  mención  de  las  mismas 
se  repite  en  17,4  y  en  19,51.  Se  trata  de  una  reelaboración 
"sacerdotal"  del  texto,  para  hacer  ver  la  ejecución  del 
mandato  de  Moisés,  de  la  misma  tradición  "sacerdotal",  en 
Nm.  32,28;  (cf.  Nm.  27,2;  34,17  a.).  Con  ello  se  consigue  hacer 
ver  que  la  Institución  sacerdotal  está  presente  en  este  acto 
importante  de  la  distribución  de  la  tierra.  En  ver- 
sión un  tanto  diferente,  esta  distribución  se  atribuye  a 
Josué,  por  medio  de  las  suertes,  en  Silo  (Jos.  18,  6.8.10; 
cf.  17,  6s.).  No  es,  sin  embargo,  de  excluir  que  Eleazar 
fuera  Sacerdote  en  el  Santuario  de  Silo,  y  que  en  esto  se 
apoye  la  versión  "sacerdotal". 

Otro  tanto  cabe  decir  de  Pinnas  a  propósito  del  altar 
de  las  tribus  transjordanas  (Jos.  22,  13.30.31).  Pinhas  es 
un  personaje  que  interesa  a  la  tradición  "sacerdotal" 
(cf.  Nm.  25,  7-13).  La  tradición  es  antigua,  pero  la  presen- 
cia de  Pinhas  es  secundaria  (300);  ello  no  excluye  su  ac- 
tual presencia  en  Silo,  pero  es  un  dato  que  no  se  puede 
forzar. 

*    *  * 

Siempre  en  el  marco  de  la  historia  "sacerdotal",  con- 
serva el  libro  de  Josué  una  lista  de  ciudades,  que,  en  el 
plan  de  la  repartición,  pertenecen  a  los  Levitas  como  lu- 
gares de  residencia  (Jos.  21;  cf.  14,  4:  13,  14.33;  18,  7).  Tal 
como  actualmente  se  presenta,  esta  lista  es  una  ejecución 
de  las  disposiciones  de  Nm.  35,  1-8  (P). 

Y,  efectivamente,  esta  distribución  de  las  familias  le- 
yíticas  está  en  su  ambiente  en  la  tradición  sacerdotal  (301). 
Pero  esto  no  prejuzga  la  antigüedad  de  las  listas  mismas  de 
ciudades. 

W.  F.  Albright  sostiene  que  la  extensión  territorial  re- 
presentada por  estas  listas  no  corresponde  sino  a  la  época 
de  David  y  Salomón.  Según  él,  se  trata  de  las  ciudades  cana- 
neas,  que  David  en  su  táctica  política  asimiló  a  su  Reino  y 
que  no  destruyó  (302). 

Pero  una  singular  particularidad  de  estas  listas  es  que, 
entre  las  ciudades  del  territorio  de  Judá,  faltan  precisamen- 
te las  que  constituían  la  antigua  Judá,  es  decir,  desde  He- 
brón  a  Jerusalén,  mientras  desde  Hebrón  hacia  el  Sur  se 
menciona  un  número  considerable.  Y  otra  particularidad 
es  que  faltan  nombres  en  toda  la  montaña  central  de  Pa- 
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lestina,  o  sea,  en  la  provincia  de  Samaría.  M.  Noth  piensa, 
a  raíz  de  esto,  que  las  listas  son  muy  tardías;  es  decir,  de  una 
época  anterior  al  cisma  Samaritano  (puesto  que  el  Penta- 
teuco samaritano  contiene,  en  Nm.  35,  6.7,  una  alusión  a 
Jos.  21),  pero  tan  cercana  que  la  tensión  entre  Jerusalén  y 
Samaría  haya  podido  suprimir  toda  pretensión  de  familias 
sacerdotales  a  las  ciudades  de  Samaría.  Y  la  falta  de  nom- 
bres en  el  territorio  de  la  antigua  Judá  se  explicaría  en 
el  sentido  de  que  las  listas  quieren  recoger,  no  los  nom- 
bres de  la  comunidad  central  de  Jerusalén  y  sus  alrede- 
dores, sino  de  las  ciudades  de  familias  levíticas  en  la  "diás- 
pora"  (sur  de  Galilea  y  sur  de  Transjordania)  y  de  otras 
ciudades  de  Palestina,  que  tenían  familias  levíticas  con 
derechos,  al  menos  teóricos,  a  oficiar  en  Jerusalén  (303). 

A.  Alt  se  impresiona  también  por  estos  "huecos"  de  las 
listas,  pero  no  acude  a  una  época  tan  tardía  para  expli- 
carlos. Para  él  las  listas  serían  de  la  época  de  Josías  o  más 
bien  un  tanto  posteriores,  en  cuanto  que  reflejan  precisa- 
mente las  medidas  de  la  reforma  de  Josías.  En  efecto,  Jo- 
sías "hizo  venir  (a  Jerusalén)  a  todos  los  Sacerdotes  de  las 
villas  de  Judá  y  profanó  los  altos  en  donde  éstos  habían 
sacrificado,  ^esde  Dan  hasta  Beersheba"  (II  Re.  23,  8);  ade- 
más, "hizo  desaparecer  todos  los  templos  de  los  altos,  que 
los  Reyes  de  Israel  habían  construido  en  las  villas  de  Sa- 
maría... Todos  los  Sacerdotes  de  los  altos  que  había  allí 
fueron  inmolados  por  él  sobre  los  altares"  (II  Re.  23,  19-20). 
Pero  no  eliminó  todos  los  Sacerdotes  de  Judá,  es  decir,  de 
las  villas  que  se  mencionan.  Por  tanto,  las  listas  corres- 
ponden a  la  reforma  de  Josías  (304). 

La  hipótesis  de  M.  Noth,  como  él  mismo  reconoce  (305), 
tiene  el  inconveniente  de  que  en  el  libro  de  Josué  no  hay 
material  tan  tardío  y  de  que,  aún  si  esto  no  fuera  incon- 
veniente, no  explica  satisfactoriamente  la  falta  de  nom- 
bres del  territorio  de  la  antigua  Judá.  La  explicación  de 
A.  Alt  no  justifica  la  extensión  del  territorio  comprendido 
ni  la  densidad  de  ciudades  en  el  sur  de  Judá. 

Más  bien  es  en  la  explicación  de  Albright,  en  la  que  las 
cosas  se  componen  de  manera  más  satisfactoria.  H.  Cazel- 
les  precisa  esta  explicación  en  este  sentido:  los  "huecos" 
de  las  listas  corresponden  a  Efraim,  Manasés,  parte  norte 
de  Judá,  y  Simeón;  ahora  bien,  éstos  son  los  centros  en 
donde  la  penetración  israelita  se  había  ya  realizado  a  fon- 
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do.  En  cambio,  las  listas  mencionan  las  ciudades  de  las 
regiones  en  que  esta  penetración  no  se  había  hecho  hasta 
David; -es  decir,  el  sur  de  Judá,  la  llanura  de  Esdrelón,  la 
costa,  3"  "cintura  cananea"  y  la  región  de  Transjordania 
por  la  parte  de  Hesbón.  "Parece  que  hay  que  ver  en  estas 
villas  las  ciudades  santas  que  los  Israelitas  encontraron 
(Nm.  35,  11)  y  que  asimilaron  sin  destruirlas".  Esta  asimi- 
lación se  hace  en  tiempo  de  David;  por  tanto,  las  listas 
reflejan  la  situación  de  aquella  época  (306). 

Ahora  bien,  sabemos  que,  al  menos  gran  parte  de  estas 
ciudades,  eran  ciudades  santas,  con  sus  respectivos  San- 
tuarios, y  que  la  asimilación  consiste  en  sustituir  el  culto 
cananeo  que  en  ellas  existía  por  el  culto  de  Yahvéh,  el 
Santuario  de  Baal  por  el  Santuario  de  Yahvéh  y  su  Sacer- 
docio por  Sacerdocio  yahvista,  en  la  medida  en  que  cada 
Santuario  tuviera  Sacerdocio  (cf.  Ju.  6,  25  s.;  I  Re.  18,20  ss., 
etcétera).  De  aquí  que  no  es  ningún  anacronismo  el  que 
en  esta  época  se  instalaran  en  muchos  Santuarios  fami- 
lias sacerdotales,  tanto  más  cuanto  que  de  varios  tenemos 
noticias  ciertas. 

Santuarios  había,  concretamente,  en  las  Ciudades  de 
asilo,  puesto  que  el  "asilo"  está  precisamente  relacionado 
con  el  Santuario  (Ex.  21,  13  s.;  I  Re.  1,  50;  2,  28  s.).  De  las 
ciudades  de  asilo  se  habla  en  varios  textos  (Nm.  35,  9-34; 
Dt.  19,  1-13;  cf.  Ex.  21,  13  s.),  pero  la  lista  de  las  mismas 
está  sólo  en  Jos.  20.  Se  trata  de  seis  ciudades,  tres  de  las 
cuales  están  en  Palestina  (Qedes,  en  Galilea;  Siquem,  en 
Efraim;  Qiryat  -  Arba  o  Hebrón,  en  Judá)  y  tres  en 
Transjordania  (Bezer,  en  territorio  de  Rubén;  Ramo t  de 
Galaad,  en  territorio  de  Gad,  y  Golán,  en  Basán).  Jos.  20 
es  un  conjunto  literario  compuesto.  M.  Noth  ve  en  los 
vv.  7-9  el  núcleo  primitivo  (307).  Y,  en  efecto,  las  ciudades 
se  llaman  aquí  "ciudades  señaladas"  — 'áré  hammú 
'adán — ,  mientras  en  la  primera  parte  (v.  ls.),  como  en 
Nm.  35,  se  llaman  'aré  hammiqlát.  El  orden  de  las 
tradiciones  es,  pues,  éste:  Jos.  20,  1-6  y  Nm.  35,  9-34  depen- 
den de  Dt.  19,  1-13,  que  a  su  vez  depende  de  Jos.  20,  7-9. 
Este  es  anterior  a  Dt.,  puesto  que,  al  estar  el  "asilo"  en 
relación  con  el  Santuario,  ello  lleva  consigo  la  admisión 
de  los  Santuarios  locales  (308). 

La  institución  es  antigua,  prevista  ya  en  el  Código  de 
la  Alianza  (Ex.  21,  13  s.),  en  el  que  se  reconoce  pluralidad 
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de  Santuarios  (Ex.  20,  24).  Por  tanto,  no  es  extraño  que 
todas  estas  ciudades  entren  también  en  la  lista  de  ciudades 
levíticas  (309).  Aun  independientemente  de  ello,  se  puede 
concluir  que  estas  seis  ciudades  tienen  sus  respectivos 
Santuarios  (310). 

Y  concretamente  Siquem  es  uno  de  los  centros  reli- 
giosos más  importantes  de  la  época  antigua,  juntamente 
con  Gilgal,  Mizpa,  Betel  y  Silo. 

El  abolengo  religioso  de  Siquem  se  remonta  a  las  tra- 
diciones de  los  Patriarcas  (Gn.  16,6;  33,18;  35,2-4);  con 
Josué  hace  de  Santuario  central  (Jos.  24),  y  su  significado 
religioso  se  alarga  todavía  hasta  tarde  (311).  La  expresión 
difícil  de  Os.  6,9:  "Una  banda  de  sacerdotes  asesinos  en 
el  camino  de  Siquem",  alude  a  algo  desconocido;  pero  cier- 
tamente supone  la  presencia  de  un  Sacerdocio  en  su  San- 
tuario. 

Gilgal  es  otro  Santuario  rico  de  tradición  desde  Josué 
a  Saúl  (312).  No  sabemos  nada  de  la  familia  sacerdotal  de 
este  Santuario,  pero  es  indudable  que  la  hubiera,  cuando 
aun  en  los  días  de  Oseas  y  Amos  es  un  centro  importante 
de  culto  (Os.  4,15;  9,15;  12,12;  Am.  4,4;  5,5). 

Otro  tanto  cabe  decir  de  los  Santuarios  de  Mizpa  y 
Betel.  Este  recibe  el  nombre  de  Bet-aven,  en  la  crítica  que 
los  mismos  Profetas  hacen  de  su  culto  (cf.  Os,  4,15;  5,8; 
10,5;  Am.  5,5). 

*    *  • 

Pero  si  no  nos  han  llegado  noticias  del  Sacerdocio  de 
estos  Santuarios,  no  por  eso  se  ignora  todo  sobre  el  Sacer- 
docio de  esta  época  premonárquica.  El  libro  primero  de 
Samuel  contiene  noticias  interesantes  sobre  el  Sacerdocio 
del  Santuario  de  Silo,  en  la  familia  de  Elí  (1-3).  Y  de  la 
misma  línea  familiar  conocemos  también  el  Sacerdocio 
de  Nob. 

Silo  (313)  en  este  momento  el  Santuario  del  Arca, 
lo  que  le  da  carácter  de  Santuario  central,  al  menos 
dentro  de  un  grupo  de  tribus.  El  Sacerdocio  de  los  j 
Elidas  en  Silo  tiene"  el  aspecto  de  una  verdadera  Institu-  f 
ción.  No  se  trata  de  un  Sacerdote  aislado,  ni  de  un  jefe 
de  clan  que  ofrece  un  sacrificio  en  nombre  de  su  gente. 
Es  una  familia  sacerdotal,  que  ejerce  profesionalmente 
sus  funciones  en  el  Santuario  del  Arca. 
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La  profesión  es  hereditaria:  los  hijos  son  Sacerdotes 
a  la  muerte  o  en  la  vejez  de  su  padre,  y  el  Sacerdocio  se  trans- 
mite indefinidamente  a  la  descendencia.  La  importancia 
de  este  Sacerdocio  es  pareja  a  la  del  Santuario,  a  donde 
desde  lejos  vienen  las  gentes  para  celebrar  la  fiesta  anual 
(cf.  Ju.  21,19;  I  Sm.  1,3.7.21;  2,19;  cf.  Ex.  23,14;  Lv.  23,39). 
La  familia  de  Elí  debe  llevar  tiempo  largo  desempeñando 
el  Sacerdocio,  pues  la  rutina  ha  entrado  en  su  "servicio", 
como  en  una  vieja  institución,  que  ha  perdido  en  buena 
medida  su  espíritu  religioso.  Por  eso  no  parece  que  su 
presencia  en  el  Santuario  sea  de  gran  influencia.  La  fa- 
milia de  Elí  se  hace  acreedora  de  una  maldición,  a  causa 
de  la  infidelidad  de  sus  hijos;  pero  la  dinastía  no  se  extin- 
gue aún  a  su  muerte,  sino  que  continúa  a  través  de  Ahi- 
tub,  hijo  de  Pinhas.  Ahiya,  hijo  de  Ahitub  (I  Sm.  14,3. 18s.), 
lleva  el  Efod  y  acompaña  a  Saúl  en  sus  campañas  (I  Sm. 
14,3.18.36).  Y  otro  hijo  de  Ahitub,  Ahimeleq  (quizá  idén- 
tico a  Ahiya)  (314),  es  padre  de  una  gran  familia  sacer- 
dotal en  Nob.  Ahimeleq  es  quizá  fugitivo  de  Silo,  después 
de  su  destrucción;  en  el  Santuario  de  Nob  es  víctima  de 
los  celos  de  Saúl,  que  se  siente  traicionado  por  el  Sacer- 
dote. Del  exterminio  que  hace  Saúl  en  esta  familia  sacer- 
dotal, sólo  se  salva  Abiatar  (I  Sm.  22,20),  el  cual  lleva 
el  Efod  con  David  (23,6.9;  30,7)  y  es,  juntamente  con  Sa- 
doc,  su  Sacerdote  en  Jerusalén  (II  Sm.  8,17;  15,24ss.; 
17,15;  19,12;  20,  25),  hasta  que  Salomón  le  priva  de  su 
oficio  y  le  destierra  a  Anatot.  I  Re.  2,27  ve  en  esta  exclu- 
sión de  Abiatar  del  Sacerdocio  el  fin  de  la  familia  de  Elí; 
pero  sabemos  que  Anatot  es  una  de  las  villas  levíticas 
(Jos.  21,18),  en  donde,  efectivamente,  hay  una  familia  sa- 
cerdotal, de  la  que  nace  Jeremías  (Jr.  1,1).  ¿Es  de  la  misma 
familia  sacerdotal  de  Elí? 

A  través  de  la  familia  de  Elí  entramos,  pues,  en  contac- 
to con  el  Sacerdocio  de  tres  Santuarios,  Silo,  Nob  y  Ana- 
tot. En  cada  lugar  el  Sacerdocio  forma  una  dinastía,  que 
se  perpetúa  en  su  descendencia.  Conocemos  el  mismo  caso 
en  el  Santuario  de  Dan,  a  través  del  Levita  de  Belén 
(Ju.  18,30s.).  Si  ello  dista  mucho  de  llenar  la  proporción 
de  Santuarios  y  familias  sacerdotales  que  supone  la  lista 
de  Ciudades  levíticas,  es,  sin  embargo,  una  muestra.  Ra- 
zones hay  para  que  estas  noticias  nos  hayan  llegado,  así 
como  las  hay  para  que  no  nos  hayan  llegado  las  de  otros 
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Santuarios.  En  las  sucesivas  redacciones  de  la  historia 
sacra  se  hizo  la  selección  de  lo  que  debía  permanecer.  En 
todo  caso,  las  tradiciones  de  los  Levitas  g  e  r  i  m  del  apén- 
dice de  los  Jueces  y  estas  noticias  de  familias  sacerdotales 
nos  dan  una  idea  de  cómo  la  tribu  sacerdotal  de  Cades  se 
instala  en  los  Santuarios  de  Palestina.  Más  tarde  veremos 
que  familias  sacerdotales  había  en  gran  parte  de  las  ciu- 
dades del  país  (II  Re.  23);  pero  esto  no  es  obra  de  un  día, 
sino  que  supone  una  larga  pre-historia.  Ello  hace  más  se- 
gura aún  la  hipótesis  de  la  instalación  de  Levitas  en  los  di- 
versos Santuarios  del  país,  no  mucho  después  de  la  con- 
quista y  de  la  asimilación  de  las  ciudades  cananeas. 

Con  el  destierro  de  Abiatar  queda  como  único  Sacer- 
dote de  Jerusalén  Sadoc,  el  cual  funda,  a  su  vez,  una  dinas- 
tía en  la  capital,  la  única  que  tiene,  según  Ezequiel,  el  pri- 
vilegio de  la  función  sacerdotal.  Sadoc  se  dice  ser  hijo  de 
Ahitub  (II  Sm.  8,17).  Ahora  bien,  este  Ahitub  no  puede  ser 
el  mismo  que  el  padre  de  Ahimeleq,  pues  la  supuesta  mal- 
dición contra  la  casa  de  Elí  (I  Sm.  2,30-36;  I  Re.  2,27)  le 
alcanzaría  también  a  él.  El  "sacerdote  fiel"  que  se  contra- 
pone a  la  familia  de  Elí  (I  Sm.  2,35)  es  el  mismo  Sadoc;  por 
lo  tanto  no  puede  ser  de  la  misma  familia. 

El  Cronista  hace  proceder  a  Sadoc  de  Aharón  por  la 
línea  de  Eleazar  (I  Cro.  5,30ss.;  6,35ss.),  mientras  la  fami- 
lia de  Elí  pertenecería  a  la  línea  de  Itamar  (I  Cro.  24,3). 
Ezequiel,  él  mismo  de  la  familia  sacerdotal  de  Jerusalén 
(Ez.  1,3),  no  reconoce  más  Sacerdocio  legítimo  que  el  de 
los  Sadoquitas;  el  Cronista  en  cambio  legitima  a  todas  las 
clases,  a  raíz  de  la  organización  de  David. 

A  propósito  del  origen  de  Sadoc  se  han  propuesto  las 
más  variadas  hipótesis;  en  la  duda  de  la  versión  del  Cro- 
nista, se  cree  que  el  Sadoc  que  funda  la  dinastía  jerosoli- 
mitana,  había  sido  antes  sacerdote  de  Hebrón,  o  del  alto 
sagrado  de  Gabaón  o  del  mismo  Santuario  jebuseo  de  Jeru- 
salén, y  legitimado  por  David  (315).  Este  sacerdocio  de 
Jerusalén  comienza  a  ganar  importancia  a  medida  que  el 
Templo  de  Jerusalén  significa  más;  pero,  paralelo  a  él,  hay 
también  un  Sacerdocio  en  otros  muchos  Santuarios. 

Pero  ahora  nos  interesa  volver  la  atención  a  los  comien- 
zos, para  tratar  de  comprender  cuáles  eran  las  funciones 
propias  del  Sacerdocio  en  la  época  pre-monárquica.  a  fin 
de  poder  observar  desde  este  ángulo  el  tema  de  "Profeta 
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y  Sacerdote".  Ya  el  solo  hecho  que  desde  Cades  se  pueda 
señalar  la  presencia  de  un  Sacerdocio  con  vertiente  insti- 
tucional, permitirá  destacarle  conceptualmente  del  jefe 
que  ejerce  como  Sacerdote,  y  del  Vidente  o  Profeta  que 
está  en  contacto  con  el  Santuario.  Pero  esto  depende,  sobre 
todo,  de  las  funciones  que  puedan  decírsele  características. 

d)   Las  funciones  características  del  Sacerdocio 
en  el  período  antiguo 

Mica  el  efraimita,  para  volver  a  recordar  su  historia, 
construye  un  Santuario  —  beyt  'elohim  —  y  pone  en 
él  la  imagen,  los  Terafim  y  el  Efod  (Ju.  17,4s.).  La  imagen 
y  los  Terafim  (316))  son  objetos  que  se  instalan  en  el  San- 
tuario, pero  el  Efod  tiene  un  uso  concreto,  que  es  el  de 
consultar  a  Yahvéh  por  su  medio  (317). 

Indudablemente,  esto  es  lo  que  hace  a  Mica  sustituir  a 
su  hijo  por  el  Levita,  puesto  que  así  sabe  que  Yahvéh  le 
será  propicio  (17,13).  Cuando  los  Danitas  ven  que  el  levita 
es  Sacerdote  del  pequeño  Santuario,  le  ruegan:  "Consulta 
—  §  á  '  a  1  —  a  Yahvéh,  para  que  sepamos  si  tendrá  éxito  el 
viaje  que  hemos  emprendido"  (18,5s.).  El  levita  les  va  a 
servir  de  guía  seguro,  pues  su  consejo  es  el  consejo  de  Yah- 
véh (18,6;  cf.  II  Sm  16,23).  Por  eso,  juntamente  con  los  ob- 
jetos sagrados  del  Santuario  familiar,  los  Danitas  se  llevan 
al  levita,  para  que  les  haga  de  Sacerdote.  La  ventaja  mayor 
que  les  ofrece  es  el  poder  "consultar"  a  Yahvéh  por  él.  Su 
respuesta  es  una  guía  oracular. 

Pero  esta  función  aparece  ya  en  la  Bendición  de  Moisés 
como  propia  de  los  Levitas:  "Da  a  Leví  tus  Urim — y  tus 
Tummim  al  hombre  de  tu  gracia"  (Dt.  33,8).  Cualquiera  que 
sea  el  origen  y  la  naturaleza  de  estos  objetos,  lo  cierto  es 
que  sirven  para  echar  las  Suertes  sagradas  (318)  y,  por 
tanto,  equivalen  al  Efod  que  lleva  el  Sacerdote  para  "con- 
sultar" la  voluntad  de  Yahvéh.  Según  todas  las  aparien- 
cias, son  un  medio  mecánico,  bastoncitos  o  dados,  a  los 
que  se  asigna  un  significado  convencional,  que  manifiesta 
la  voluntad  de  Yahvéh. 

De  la  manera  de  usarlos  tenemos  una  muestra  en  I  Sm. 
14,40-42.  Se  trata  de  saber  quién  es  el  culpable  de  una  falta, 
que  se  ha  cometido  en  el  pueblo.  Saúl  ruega  a  Yahvéh  que 
si  la  falta  está  en  él  o  en  su  hijo  Jonatán,  dé  Urim  y  si  en 
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el  pueblo,  dé  Tummim;  la  Suerte  fué  Urim,  contra  Saúl  y  su 
hijo.  Echada  de  nuevo  la  Suerte  entre  los  dos,  fué  designa- 
do Jonatán  corno  culpable. 

Según  la  manera  de  poner  la  pregunta,  las  Suertes  dicen 
éste  o  aquél,  "bajarán*'  o  "no  bajarán",  "te  entregarán" 
o  "no  te  entregarán"  (I  Sm.  23,10-12),  es  decir,  sí  o  no.  Pero, 
dado  el  valor  atribuido  a  estas  Suertes,  el  resultado  es  una 
respuesta  oracular,  divina.  Esta  forma  de  consultar  la  vo- 
luntad divina  cae  en  desuso  después  de  David,  siendo  sus- 
tituida por  otros  medios;  pero  los  Urim  y  Tummim  que- 
dan agregados  al  hábito  del  sumo  Sacerdote  (Ex.  28,30; 
Lv.  8,8). 

Ahora  bien,  en  la  citada  Bendición  de  Moisés  se  reco- 
noce esta  función  de  echar  las  Suertes  como  propia  a  los 
Levitas.  Con  ello  resultan  intermediarios  oraculares  entre 
Yahvéh  y  el  pueblo,  es  decir,  maestros  de  la  voluntad  de 
Yahvéh. 

Y  precisamente  a  continuación  en  la  misma  Bendición 
de  Moisés  (Dt.  33,10)  se  dice  de  los  Levitas:  "Ellos  enseñan 
tus  decisiones  —  yórú  miápátéká  —  aJ  acob  — y  tu 
ley  —  wetóráteká  —  a  Israel." 

Estos  dos  términos  —  m  i  §  p  á  t  y  tóráh  —  ,  que  más 
tarde  entrañan  un  contenido  abstracto,  tienen  en  su  origen 
un  significado  muy  concreto  y  sensible,  como  es  frecuente 
en  las  lenguas  semíticas. 

En  su  estudio  sobre  la  Torah  en  el  AT.,  G.  Oestborn 
cataloga  en  tres  grupos  las  diversas  opiniones  sobre  la  de- 
rivación etimológica  de  la  palabra  tóráh.  El  primero, 
bajo  el  nombre  de  W.  Gesenius,  la  deriva  del  Hifü  h  ó  r  á  h, 
en  sentido  de  "instruir";  tóráh  es,  pues,  "indicación", 
"instrucción".  El  segundo,  bajo  el  nombre  de  J.  Wellhau- 
sen,  estima  igualmente  que  tóráh  procede  de  la  raíz 
y  r  h  ,  pero  no  del  Hifü,  sino  de  su  sentido  básico  en  Qal, 
"echar",  "arrojar";  así,  en  el  sentido  de  "echar  suertes"; 
m  ó  r  e  h  es  el  "arquero"  que  dispara  y  de  aquí  "el  que  echa 
suertes",  "el  árbitro",  "el  adivino".  El  tercer  grupo,  bajo 
el  nombre  de  F.  Delitzsch,  se  inclina  por  la  derivación  de 
tóráh  del  término  acádico  t  é  r  t  u  (del  verbo  w  a  '  á  - 
ru,  "ir",  "enviar"),  que  significa  "misión",  "ley",  y  tam- 
bién "oráculo",  "ornen"  (319). 

Por  su  parte  G.  Oestborn  se  inclina  en  favor  del  primer 
grupo,  es  decir,  por  la  derivación  de  tóráh  del  Hifü 
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h  ó  r  á  h  ,  en  sentido  de  "enseñanza",  "instrucción".  /.  En- 
gnell  estima,  sin  embargo,  que  esta  explicación  no  acentúa 
suficientemente  el  carácter  cúltico  de  t  ó  r  á  h  y  prefiere 
la  línea  de  F.  Delitzsch,  en  el  sentido  de  "oráculo"  y  de 
"ornen"  (320). 

Indudablemente,  el  sentido  efectivo  de  t  ó  r  á  h  es  el 
de  "instrucción",  "enseñanza",  como  derivado  del  Hifil 
hó  r  áh  ,  "instruir",  enseñar  (cf.  II  Re.  17,27;  Is.  28,9  y  en 
el  mismo  caso  citado  de  Dt.  33,10,  en  que  se  relaciona 
yórü...  y  tóráh).  Pero  creo  que  tanto  este  significado 
del  Hifil  h  ó  r  á  h  como  el  de  tóráh,  se  derivan  del  sen- 
tido básico  de  yrh,  "arrojar",  "echar",  y  aluden  a  las 
Suertes  u  otros  medios  a  los  que  se  atribuye  un  significado 
y  de  los  que  se  espera  una  información. 

Este  sentido  se  ve  todavía  en  Jos.  18,6,  en  que  de  las 
Suertes  (  g  ó  r  a  1 )  se  dice  y  á  r  á  h  .  El  resultado  de  estas 
Suertes  "echadas"  es  una  tóráh.  Asimismo  m  ó  r  e  h  , 
maestro  (Prov.  5,13)  es  originalmente  "el  que  echa  suertes", 
"el  que  instruye",  "el  adivino".  Indicios  de  este  significado 
se  pueden  observar  en  nombres  que  la  presencia  de  un 
hombre  de  este  tipo  dejó  a  diversos  lugares,  como  '  e  1  ó  n 
móreh  (Gn.  12,6),  'eloné  móreh  (Dt.  11,30),  gi- 
be'at  hammóreh  (Ju.  7,1)  (321). 

Tóráh  se  refiere,  pues,  ante  todo,  a  la  respuesta  ob- 
tenida por  medio  de  las  Suertes.  Y  es  de  notar  que  tam- 
bién m  i  s  p  á  t  es  sinónimo  de  tóráh.  Esto  quiere  decir 
que  m  i  &  p  á  t  se  hace  también  por  medio  de  las  Suer- 
tes, lo  cual  se  estiliza  en  la  expresión  "interrogar  el  juicio 
de  las  suertes"  —  áa'  al  bemiápat  há'ürim  (Nm. 
27,21)  (322). 

En  la  Bendición  de  Moisés  no  se  debe  excluir  este  sen- 
tido básico  de  tóráh,  puesto  que  comienza  precisamen- 
te con  la  alusión  a  los  Urim  y  Tummim  como  objetos  pro- 
pios del  oficio  de  Leví.  De  aquí  que,  por  medio  de  las  Suer- 
tes sagradas,  los  Levitas  enseñan  las  "decisiones"  y  la 
"instrucción"  de  Yahvéh  (mispatim  y  tóráh). 

A  esta  función  alude  la  palabra  hebrea  con  que  se  de- 
signa al  Sacerdote,  k  ó  h  e  n  .  Según  la  más  probable  ex- 
plicación, se  identifica  con  el  k  a  h  i  n  árabe  (  k  a  h  a  n  a  , 
"adivinar"),  "vidente"  e  impartidor  de  oráculos  en  un  san- 
tuario. La  diferencia  se  hizo  más  sensible  en  cuanto  el 
k  a  h  i  n  se  independizó  más  y  más  del  santuario  para  que- 
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darse  en  un  mero  adivino,  y  el  kóhen  siguió  dependien- 
do cada  vez  más  del  santuario  (323). 

Esta  función  del  Sacerdote  está,  por  lo  demás,  bien 
atestiguada  en  las  tradiciones  de  esta  época.  Saúl  lleva  con- 
sigo al  Sacerdote  Ahiya  para  consultar  el  Efod  (I  Sm. 
14,3.8.36s.)  o  los  Urim  (14,41s.);  David  va  a  Nob  para  con- 
sultar por  medio  del  Sacerdote  Ahimeleq  (I  Sm.  22,10); 
luego  le  acompaña  Abiatar  que  "lleva"  el  Efod  (I  Sm. 
23,6.9;  30, 7s.).  Los  Danitas  consultan  al  levita  de  Mica 
(Ju.  18,5).  Esta  consulta  se  puede  hacer  en  el  campo  de  ba- 
talla, como  en  el  Santuario.  En  repetidas  ocasiones,  en  que 
se  habla  de  "consulta",  no  consta  de  la  presencia  del  Sacer- 
dote (Ju.  1.1;  Jos.  7,14  ss.;  9,14),  pero  se  puede  suponer  que 
está  presente,  puesto  que  la  consulta  se  dice  tiene  lugar  en 
el  Santuario  "delante  de  Yahvéh"  (cf.  Ju.  20,18.23.27;  Jos. 
17,6s.:  18,6.8.10;  cf.  19,51).  Según  el  Dt.  el  Sacerdote  tiene  la 
función  de  resolver  los  casos  de  juicio,  que  son  llevados  al 
Santuario. 

Con  todo,  hay  que  tener  presente  que  Moisés  respondía  a 
las  consultas  del  pueblo  en  la  tienda  de  la  Reunión,  en  un 
modo  singular  de  contacto  con  Yahvéh  (Ex.  33,7.11);  vere- 
mos más  adelante  que  hay  otro  medio  de  "consulta",  que  no 
son  las  suertes,  sino  un  hombre  de  Dios  o  un  Profeta  (cf.  I 
Re.  14.5;  22.5.8;  II  Re.  3.11;  8,8...). 

*    *  * 

Pero  el  sentido  de  tóráh  y  de  miápát  no  se  agota 
en  la  "instrucción"  ocasional,  mecánica,  de  las  Suertes,  sino 
que  pasa  a  comprender  un  cuerpo  de  "decisiones"  y  "res- 
puestas", obtenidas  anteriormente  en  singular,  así  como  un 
conjunto  de  "preceptos"  e  "instrucciones",  que  se  con- 
servan en  la  tradición  del  pueblo.  En  la  misma  Bendición 
de  Moisés  se  dice  de  los  Levitas;  "porque  ellos  observa- 
ron tus  preceptos  y  mantuvieron  tu  alianza"  — '  i  m  r  á  - 
teká  úberitká — (Dt.  33,9).  Es  decir,  los  Levitas  ob- 
servan fielmente  los  "dichos"  o  respuestas  de  Yahvéh,  con 
lo  que,  al  mismo  tiempo,  los  conservan  y  los  transmiten. 
En  esos  "dichos"  se  alude  a  un  núcleo  de  prescripciones  y 
a  un  conjunto  de  exigencias  religiosas,  que  se  consideran 
como  legislación  sacra  y  por  las  que  el  pueblo,  cuando  se 
mantiene  fiel,  se  rige.  Así  como  son  los  Levitas  los  que  las 
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han  observado,  son  ellos  los  que  deben  enseñarlas.  Se  puede 
ver  en  la  subsiguiente  tradición  que  son  precisamente  los 
Levitas,  los  kohanim,  los  que  aparecen  como  sujeto  de 
hóráh  en  sentido  de  ''enseñar"  (cf.  II  Re.  12,3;  Mi.  3,11; 
Dt.  17,11;  Ez.  44,23;  Lv.  10,11;  II  Cro.  15,3). 

Tóráh  y  miápát  abarcan  todo  este  núcleo  de  tra- 
dición, que  se  ha  ido  formando  en  el  pasado,  y  que  sigue 
creciendo,  a  medida  que  haya  nuevas  "respuestas"  y  "deci- 
siones". El  pueblo  consulta  sobre  todos  los  problemas  (§  á- 
creciendo,  a  medida  que  hay  nuevas  "respuestas"  y  "deci- 
sión oracular,  que  queda  constituida  en  tóráh.  "La  gen- 
te viene  a  mí  (a  Moisés),  para  consultar  a  Dios  (d  á  r  a  á) ; 
cuando  tiene  litigios  viene  a  mí  y  yo  decido  (§  á  f  a  t) 
entre  hombres  y  hombres  y  les  enseño  los  preceptos 
(hüqim)  de  Dios  y  su  Ley  (tóráh)"  (Ex.  18,15  s.;  cf. 
33,7).  Esta  consulta  puede  versar  sobre  cuestiones  de  dere- 
cho privado  y  sobre  toda  clase  de  problemas  personales; 
sobre  empresas  militares,  designación  de  personas  como 
culpables  o  como  elegidos;  sobre  problemas  de  ritual,  de 
ética,  de  moral.  Sabido  es  que  las  Suertes  no  ofrecen  mu- 
chas posibilidades:  sí  o  no,  éste  o  aquél...  Pero  la  solución 
de  problemas  más  complejos  se  busca  en  lo  que  constituye 
ya  el  núcleo  de  Leyes  y  de  tradiciones  (324). 

No  es  fácil  explicar  cómo,  exactamente,  se  han  conser- 
vado y  transmitido  estas  tradiciones,  pues  la  historia  del 
período  está  rodeada  de  oscuridad  en  todos  sus  círculos. 
Pero  no  cabe  suponer  mejor  medio  que  el  Santuario  del 
Arca  y  quienes  estuvieran  encargados  de  su  servicio.  Ade- 
más, cada  Santuario  es  un  centro  de  tradiciones  religiosas 
y  de  costumbres,  desde  las  de  carácter  más  común  hasta 
las  completamente  particulares  (325).  Sea  oralmente  sea 
por  escrito,  este  depósito  se  conserva,  transmite  y  enrique- 
ce, más  probablemente  que  en  ningún  otro,  en  círculos 
sacerdotales  y  en  torno  a  los  Santuarios. 

Los  términos  miSpatim,  húqím,  tóráh,  mi- 
se w  ó  t  y  todavía  otros  sinónimos,  designan  todo  este 
conjunto  de  leyes,  principios,  costumbres  y  tradiciones,  de 
que  el  Sacerdote  es  custodio  y  maestro.  Cuando  desaparece 
el  uso  de  las  Suertes,  el  Sacerdote  sigue  siempre  ligado  a 
la  obligación  de  "enseñar",  como  frecuentemente  denun- 
cian los  Profetas  (326).  La  Reforma  de  Josías  es  una  reno- 
vación de  la  Alianza,  a  base  de  cumplir  los  mandamientos 
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(misewat),  los  decretos  0  e  d  ó  t)  y  las  leyes  (h  ü  q  ó  t) 
que  se  han  conservado  en  el  Templo  (II  Re.  23,3). 


*    *  * 


Aparte  de  esta  función  característica  de  los  Levitas 
(Sacerdotes)  de  comunicar  el  oráculo  divino  por  medio  de  las 
Suertes,  de  conservar  las  tradiciones  y  de  "enseñar"',  se  men- 
ciona en  último  término  en  la  Bendición  de  Moisés  la  de 
"hacer  subir  el  incienso  y  poner  sobre  el  altar  el  holocaus- 
to" (Dt.  33,10)  (327).  Como  antes  hemos  observado,  esta  fun- 
ción que  más  tarde  adquiere  tanta  importancia,  no  es  en  el 
período  antiguo  función  exclusiva  del  Sacerdote,  pero  tam- 
bién le  compete  (328). 

El  Sacerdote  es,  además,  custodio  del  Santuario  y  de  to- 
dos los  objetos  sagrados  que  en  él  se  guardan.  Ello  lo  hemos 
podido  comprobar  en  cada  uno  de  los  Santuarios  en  que  he- 
mos encontrado  una  familia  sacerdotal. 

Indudablemente,  el  Sacerdote  del  Santuario  dirige  el 
culto  público  oficial.  En  Nob,  los  Sacerdotes  tienen  en  el 
Santuario  los  "panes  sagrados*'  (I  Sm.  21,  5).  El  Sacerdote 
de  Silo  (según  la  tradición  particular  sobre  el  "hombre  de 
Dios")  tenía  la  misión  de  "subir  al  altar,  hacer  humear  la 
ofrenda  y  llevar  el  Efod"  en  medio  de  las  otras  gentes  de 
Israel  (I  Sm.  2,28). 

Aunque  las  fuentes  antiguas  sobre  el  Sacerdocio  no  son 
abundantes,  creo  que  permiten  hacerse  idea  de  su  pre- 
sencia, de  su  organización  en  familias  en  los  Santuarios, 
y  de  las  funciones  que  le  son  propias,  así  como  de  las  que 
comparten  con  el  "sacerdote"  natural,  primitivo,  o  con  los 
hombres  del  Carisma.  Pero  de  este  punto  hablaremos  en  lo 
sucesivo,  a  medida  que  vayamos  estudiando  a  los  Profetas. 


*    *  * 


Si  hemos  de  definir,  pues,  al  Sacerdote  de  esta  época 
por  las  funciones  que  le  son  características,  es  aquel  al  que 
se  ha  "llenado  la  mano"  por  alguien  a  quien  naturalmente 
incumbe  la  responsabilidad  religiosa  de  un  determinado 
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grupo  social,  para  cuidar  de  un  Santuario,  y  de  los  objetos 
sacros  que  hay  en  él;  para  consultar  a  Yahvéh  por  su  me- 
diación, como  de  entendido  en  el  manejo  de  las  Suertes 
sagradas;  para  cuidar  de  las  sacras  tradiciones  y  ense- 
ñarlas, para  hacer  humear  el  incienso  y  las  victimas 
delante  de  Yahvéh.  El  jefe  natural  de  un  grupo  social 
determinado  sigue  con  su  papel  de  intermediario  religioso; 
concretamente  ofrece  sacrificios  y  organiza  las  fiestas  de 
su  familia  o  de  su  clan  o  del  pueblo.  Se  "consagra"  con  pre- 
ferencia para  Sacerdote  de  un  Santuario  a  gente  de  fami- 
lia "levítica";  ésta  se  sienta  en  el  Santuario  y  transmite 
sus  funciones  a  su  descendencia.  En  la  medida  en  que  cabe 
hablar  de  "especialista  cúltico",  es  este  "consagrado"  al 
servicio  de  un  santuario  el  "especialista";  pero  en  sentido 
más  amplio  se  puede  llamar  especialista  cúltico  también  al 
padre,  al  jefe  de  clan,  de  tribu,  a  los  representantes  de 
tribus,  a  los  guías  político-religiosos  de  varias  o  de  todas 
las  tribus. 

El  Vidente  y  el  Profeta  ¿en  qué  medida  se  pueden  llamar 
"especialistas  cúlticos"?  Esto  es  lo  que  en  los  capítulos  que 
siguen  trataremos  de  precisar.  Nótese  ya  desde  ahora  que 
la  función  primaria  del  Profeta,  tal  como  la  describe  el  Deu- 
teronomio  en  el  cuadro  con  que  comenzábamos,  es  la  guía 
oracular.  En  ello  coincide  pues  con  el  Sacerdote,  cuya  fun- 
ción primaria  en  los  orígenes  es  ésta.  Difícilmente  se  podría 
responder  si  el  m  ó  r  e  h  que  da  la  t  ó  r  á  h  en  los  comienzos 
y  que  deja  su  nombre  adherido  a  ciertos  lugares,  estaba 
más  en  la  línea  del  Sacerdote  o  en  la  del  Profeta.  Era  más 
bien  el  hombre  de  poderes  singulares,  el  dotado  de  una  ca- 
pacidad natural  para  hacer  de  intermediario  con  la  Divi- 
nidad. En  los  comienzos,  Profeta  y  Sacerdote  se  tocan,  como 
en  Moisés.  Pero  más  tarde  se  ve  que  la  guía  que  da  el  Sacer- 
dote, procede  de  las  Suertes  sagradas,  que  quedan  rela- 
cionadas con  el  lugar  del  Culto.  ¿Es  de  este  mismo  tipo  la 
guía  oracular  del  Vidente  y  la  del  Profeta? 


C)  Samuel 

Samuel  es  una  de  las  figuras  más  importantes  del  Pro- 
fetismo  antiguo  y  una  de  las  mayores  personalidades  de  la 
historia  de  Israel.  Lo  es  en  primer  lugar,  por  el  papel  que 
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le  cupo  desempeñar  en  su  época  — una  época  señera  en  la 
historia  del  Pueblo  de  Yahvéh,  en  que  nace  la  Monarquía, 
y  en  que  las  condiciones  de  una  sociedad  tribal  se  cam- 
bian en  las  de  una  sociedad  nacional — .  Y  lo  es,  en  segun- 
do lugar,  por  su  misma  personalidad  político-religiosa  com- 
pleja, tan  compleja  que  la  tradición  le  estima  como  un 
prototipo  en  la  línea  del  Vidente  antiguo,  del  Juez  y 
del  Profeta. 

Samuel  es,  en  efecto,  conocido  como  un  "Vidente".  Una 
glosa  explicativa  en  I  Sm.  9,9  dice  que  éste  es  el  nombre  an- 
tiguo del  Profeta;  pero  esta  identificación  no  explica  el  ca- 
rácter particular  del  "Vidente"  dentro  de  la  historia  del 
Profetismo.  Existen  todavía  otros  "Videntes",  en  época  no 
lejana  a  la  de  Samuel  y,  al  estudiar  a  éste,  está  en  cuestión 
todo  el  fenómeno  de  "Videntes". 

El  Profeta  de  corte  clásico,  tal  como  se  designa  a  los 
Profetas  que  comienzan  en  el  siglo  VIII  con  Amos  y  Oseas, 
no  hubiera  podido  llamarse  clásico,  de  no  haber  tenido  una 
preparación,  y  unos  predecesores  que  le  definan.  Y  uno  de 
estos  predecesores  es  Samuel,  a  quien  la  tradición  conoce 
como  un  Profeta,  cuya  palabra  se  dirigió  a  todo  Israel 
(I  Sm.  4,1). 

Pero,  en  la  complejidad  de  su  persona,  Samuel  aparece 
también  como  el  último  de  los  Jueces,  en  función  de  guía 
político-religioso.  Y  a  todo  ello  se  añade  aún  una  relación 
particular  con  el  Sacerdocio  de  su  época,  con  los  Santuarios 
y  con  el  Culto.  ¿Es  que  el  "vidente"  en  general,  o  el  Profeta 
de  esta  época,  o  concretamente  Samuel  es  también  un 
Sacerdote?  ¿En  qué  medida  el  ejercicio  de  su  función  depen- 
de del  lugar  sagrado  o  del  Santuario? 

A  la  vista  de  tan  polifacética  tradición,  no  es  fácil 
hacerse  una  idea  concreta  de  su  personalidad.  ¿O  es  que 
también  su  personalidad  es  polifacética?  Una  respuesta  a 
esta  pregunta  sólo  puede  obtenerse  a  través  de  un  análisis 
literario  de  las  fuentes.  Pero  es  probable  que  ni  esto  sea  su- 
ficiente, puesto  que  la  misma  delimitación  de  las  fuentes 
constituye  un  problema.  En  consecuencia,  la  definición  de 
la  personalidad  de  Samuel  depende  de  la  medida  en  que 
se  pueda  reconstruir  el  clima  ideológico  en  que  cada  dife- 
rente título  se  le  atribuye. 

Esto  permitirá  al  fin  determinar  si  el  "Vidente",  o  el 
Profeta,  o  Samuel  se  pueda  llamar  adecuadamente  Sacer- 
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dote  y  "especialista  del  culto",  y  cuál  es  la  razón  de  su 
relación  con  el  Santuario. 

Samuel  es  un  prototipo.  Desde  su  historia  hay  que  es- 
tudiar una  serie  de  conflictos  ideológicos  que  se  plantean 
con  el  comienzo  del  período  monárquico.  Al  estar  ello  en 
relación  íntima  con  la  segunda  parte  de  nuestro  estudio, 
no  podemos  eludir  en  este  capítulo,  además  de  los  proble- 
mas del  carácter  de  Samuel,  los  de  la  encrucijada  literaria, 
histórica  y  religiosa,  que  en  su  historia  se  presentan. 

1.    La  crítica  literaria  y  Samuel 

El  estudio  crítico  de  los  libros  de  Samuel  tiene  una  his- 
toria paralela  a  la  de  la  crítica  del  Pentateuco.  Una  pri- 
mera observación  descubre  la  presencia  de  fuentes  di- 
versas (329);  se  intenta  identificarlas  con  las  fuentes 
Yahvista  (J)  y  Elohista  (E),  que  en  la  obra  mosaica  se 
habían  llegado  a  definir  (330) .  Pero  al  momento  de  descen- 
der al  análisis,  la  hipótesis  se  presenta  demasiado  rígida  y 
no  llega  a  catalizar  material  literario  tan  diverso;  por  lo 
cual  se  piensa  en  fuentes  complementarias,  que  algunos 
críticos  catalogan  bajo  el  nombre  de  fuente  laica  (L)  (331). 

Cuando  se  produjo  la  reacción  contra  la  teoría  "docu- 
mentaria",  se  vió  que  en  los  libros  de  Samuel,  para  hablar 
del  caso  concreto,  no  se  verifican  las  constantes  literarias 
ni  doctrinales,  que  exige  dicha  teoría  (332). 

A  medida  que  se  aplica  el  método  de  las  "tradicio- 
nes", se  observa  que  el  libro  de  Samuel  se  compone  de 
varios  grandes  núcleos  de  tradiciones,  cada  uno  de  los  cua- 
les está  literariamente  integrado  por  otros  relatos  menores, 
nacidos  en  ambientes  distintos  y  en  torno  a  temas  diferen- 
tes (333). 

a)    ¿Es  Samuel  una  figura  incomprensible? 

La  historia  y  la  tradición  de  Samuel  está  contenida  en 
el  complejo  literario,  que  abarca  los  quince  (o  dieciséis)  pri- 
meros capítulos  del  libro  primero  de  su  nombre.  Raramente 
se  dará  otro  caso  en  que  la  definición  de  una  figura  dependa 
tanto  de  la  valoración  literaria  de  su  tradición.  /.  Wellhau- 
sen,  se  confiesa  perplejo  ante  la  tradición  de  Samuel  y  no 
sabe  si  reducirle  a  la  categoría  de  Juez,  de  Sacerdote  o  de 
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Profeta.  Propiamente,  afirma,  no  sería  ninguna  de  las  tres 
cosas,  sino  que  lo  sería  todo  a  la  vez,  como  Moisés;  pero  esto 
no  es  decir  nada  en  concreto  (334). 

Su  tradición  es,  en  efecto,  tan  compleja,  que  largos  años 
de  estudio  crítico  no  han  llegado  a  cristalizar  en  consensus 
communis  sobre  su  figura.  Para  unos  su  personalidad  ori- 
ginal es  la  del  Vidente,  para  otros  es  un  Profeta,  para  otros 
un  Sacerdote  o,  en  fin,  un  Juez.  Ello  depende,  exclusiva- 
mente, del  valor  de  las  diferentes  tradiciones  a  los  ojos  de 
cada  uno.  Según  que  a  un  núcleo  literario  se  conceda  ma- 
yor antigüedad  o  más  clara  tonalidad  histórica  y  a  otro 
se  le  niegue,  así  la  figura  resultante  puede  ser  diversa. 

G.  Hólscher  estima  que  la  figura  original  de  Samuel  es 
la  de  Vidente  y  "hombre  de  Dios".  Y  es  que  la  tradición  más 
antigua  se  hallaría  en  I  Sm.  9,1-10,16,  la  cual  no  le  conoce 
como  Profeta  ni  en  relación  con  los  Nebi'im,  sino  como  al 
antiguo  adivino,  que  conoce  las  cosas  ocultas  y  al  que  se  va 
a  consultar  mediante  pago. 

Esta  leyenda  primitiva  evoluciona  luego,  según  Hól- 
scher, en  dos  direcciones  diversas.  En  la  primera  aparece 
Samuel  en  relación  con  el  Sacerdocio  de  Silo:  es  consagra- 
do, llevado  al  Santuario,  viste  como  un  Sacerdote  y  custo- 
dia el  Arca,  de  forma  que  se  le  considera  el  sucesor  de  la 
familia  de  Elí;  luego  él  mismo  erige  un  altar,  sacrifica,  echa 
las  Suertes,  juzga.  De  todo  ello  nada  sabe  la  leyenda  primi- 
tiva, en  que  no  hace  sino  bendecir  un  sacrificio,  en  calidad 
de  libre  adivino  (I  Sm.  9,  13).  La  otra  línea  de  evolución 
hace  de  Samuel  un  Profeta  que  todo  Israel  conoce  (I  Sm.  3, 
20),  que  habla  en  estilo  prof ético,  intercede  por  el  pueblo 
y  por  el  Rey,  que  recibe  el  conocimiento  singular  en  visio- 
nes y  audiciones  nocturnas  y  dirige  agrupaciones  profé- 
ticas  (335). 

H.  Gressmann  cree,  a  su  vez,  que  Samuel  no  es  de  nin- 
guna manera  un  Profeta,  puesto  que  el  Vidente  nada  tiene 
que  ver  con  el  Profeta.  Samuel  es,  en  cambio,  un  miembro 
del  Sacerdocio  de  Silo.  Si  bien  es  verdad  que  el  Sacerdocio 
era  hereditario,  Samuel  habría  sido  incorporado  a  este  Sa- 
cerdocio, aun  sin  pertenecer  a  la  familia  (336). 

Lo  mismo  que  Gressmann,  otros  muchos  estudiosos  es 
timan  que  el  aspecto  fundamental  y  más  auténtico  de  la 
figura  de  Samuel  es  el  de  Sacerdote  (337).  Sirva  hacer  men- 
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ción  singular  de  A.  Jepsen,  para  apreciar  la  valoración  que 
hace  de  las  diversas  tradiciones. 

Jepsen  observa,  en  su  análisis,  que  hay  una  serie  de  pa- 
sajes, que  presentan  a  Samuel  como  Profeta  y  Hombre  de 
Dios;  estos  diversos  pasajes  contienen  fragmentos  de  tradi- 
ciones íntimamente  relacionadas,  pues  en  todas  se  trata  de 
la  unción  de  Saúl,  de  su  reyección  y  de  la  unción  de  Da- 
vid; en  todos  estos  lugares,  Samuel  es  el  Profeta  estable- 
cido por  Yahvé  para  dirigir  secretamente  su  historia  (338). 
Una  segunda  tradición  más  tardía,  pero  relacionada  ínti- 
mamente con  la  precedente,  hace  de  Samuel  un  Juez 
Cl  Sm.  7;  8  y  10,17  ss.).  Esta  es  una  prerrogativa  que  se 
le  concede  tardíamente  y  que  no  pretende  hacer  de  Sa- 
muel el  Juez  de  todo  el  pueblo,  como  tampoco  lo  fueron 
otros  Jueces  (339).  Ninguna  de  estas  dos  tradiciones,  es- 
tima Jepsen,  es  aceptable  como  historia,  puesto  que  tam- 
poco los  capítulos  9  y  10  son  históricos.  En  efecto,  en  es- 
tos dos  capítulos  el  llamamiento  de  Saúl  viene  por  un 
Hombre  de  Dios,  mientras  en  I  Sm.  11,1-11,  "que  sin  duda 
ha  de  considerarse  como  más  antiguo",  lo  hace  Yahvéh 
directamente  por  su  r  ü  a  h  ,  que  es  la  forma  usual  del  lla- 
mamiento en  el  Israel  primitivo  (340).  Y  así,  "si  la  recono- 
cida como  más  antigua  tradición  de  Samuel  no  puede  pre- 
tender credibilidad  histórica,  y  si  la  función  en  que  Samuel 
aparece  no  es  tampoco  histórica,  todos  los  demás  relatos 
que  dependan  de  esta  tradición  son  también  dudosos"  (341). 

En  consecuencia,  concluye  Jepsen,  lo  más  seguro  es  que- 
darse con  el  Samuel  que  la  tradición  posterior  no  ha  agran- 
dado, antes  bien,  que  ha  pretendido  desfigurar.  Y  éste  es 
Samuel  Sacerdote.  La  figura  auténtica  de  Samuel  es  pues 
la  que  describen  los  capítulos  7,5.6.9.17;  9,12.13;  15  y  16; 
y  a  la  luz  de  éstos  hay  que  entender  los  capítulos  1-3,  que  la 
tradición  profética  no  ha  logrado  desfigurar  por  completo. 
La  figura  de  Samuel  como  Vidente  y  como  Profeta  es  una 
creación  de  Profetismo  posterior  (342). 

R.  Press  estima  que  la  actual  tradición  de  Samuel  se  ha 
formado  a  través  de  un  proceso  exactamente  contrario.  So- 
bre Samuel,  señala  Press,  existen,  efectivamente,  tres  tradi- 
ciones, producto  de  tres  círculos  diversos:  uno  profano,  de 
la  corte,  otro  profético  y  el  tercero  sacerdotal.  Entre  las 
diferentes  unidades  literarias  existe  un  innegable  paren- 
tesco ideológico;  pero  es  precisamente  la  mano  sacerdotal  la 
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que  ejecuta  el  retoque.  Samuel  sirve  a  las  generaciones  pos- 
teriores como  un  modelo  religioso;  no  es  pues  extraño  que 
se  le  atribuyan  funciones  sacerdotales;  con  ello  el  Sacerdo- 
cio le  exalta  y  se  exalta  a  sí  mismo  en  él.  Pero,  en  realidad, 
si  prescindimos  de  las  tradiciones  legendarias  de  la  niñez, 
la  tradición  no  le  liga  a  ninguno  de  los  lugares  de  culto.  No 
hay  en  Samuel  oposición,  aún  en  esas  tradiciones  de  la 
infancia,  entre  Profeta  y  Sacerdote,  entre  revelación  pro- 
fética  y  sacerdotal,  sino  contraposición  entre  el  niño  pia- 
doso, al  que  Yahvéh  se  manifiesta,  y  el  sacerdocio  corrom- 
pido de  Silo  (343). 

b)    Samuel,  una  figura  polifacética 

A  la  vista  de  tanta  diversidad  de  pareceres  en  la  va- 
loración histórica  de  las  tradiciones  sobre  Samuel  y  la 
consiguiente  perplejidad  ante  su  auténtica  figura,  adop- 
ta E.  Robertson  una  postura  abiertamente  anticrítica, 
preguntándose  qué  frutos  han  aportado  los  ensayos  di- 
versos que  el  criticismo  ha  venido  haciendo  en  torno 
a  la  figura  de  Samuel  (344).  El  libro  de  Samuel,  estima 
Robertson,  hay  que  valorarlo  según  lo  que  pretende  de- 
cirnos y  según  la  idea  que  nosotros  podemos  hacernos  de 
la  situación  histórica  (345).  La  intriga  que  hay  en  el  fondo 
de  la  historia  de  Samuel  y  Saúl  "es  la  eterna  lucha  por  la 
supremacía  entre  el  poder  civil  y  el  religioso"  (346). 

Con  esta  tesis  subyacente,  la  historia  de  Samuel,  según 
Robertson,  tiene  seis  secciones  o  temas:  Elí  y  sus  hijos  con 
el  niño  Samuel,  el  Arca  en  función  de  caudillaje  en  la  gue- 
rra, Samuel  Profeta  y  leader  militar  en  el  Israel  unificado, 
el  paso  del  leader  religioso  al  militar,  el  leader  civil  en 
ascendencia  pero  con  limitaciones  por  parte  del  Sacerdote 
Samuel,  ruptura  entre  los  dos  poderes  y  reyección  de  Saúl 
en  favor  de  otro  leader  civil. 

La  figura  de  Samuel,  asegura  Robertson,  no  es  "incom- 
prensible". Samuel  es  un  Profeta  y  su  dirección  está  en  el 
plano  profético.  Pero  también  el  pueblo  (y  a  esto  tiende  la 
obra  de  Samuel)  debe  santificarse,  pues  sólo  así  se  obtiene  la 
liberación.  Samuel,  se  nos  dice  en  I  Sm.  7,  realiza  una  cere- 
monia purificatoria,  una  libación  delante  de  Yahvéh;  con 
ello,  el  pueblo  está  ya  preparado  para  el  ataque  filisteo; 
Yahvéh  interviene  y  la  victoria  no  se  hace  esperar  (347).  Sa- 
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muel  es,  por  tanto,  además  de  Profeta,  Sacerdote;  el  he- 
cho de  que  erija  un  altar  en  Rama  acentúa  todavía  su  ca- 
rácter sacerdotal.  Y  así  como  el  Sacerdote  Elí  era  también 
Caudillo,  así  lo  es  Samuel,  con  capacidad  de  transmitir  el 
poder  a  su  descendencia.  Pero  los  hijos  de  Elí  son  ineptos, 
y  el  pueblo  pide  un  rey,  que  es  como  pedir  la  separación  en- 
tre el  poder  civil  y  el  religioso  (348). 

En  consecuencia,  Samuel  es,  al  mismo  tiempo,  Profeta, 
Sacerdote  y  Juez. 

*  *  * 

En  realidad,  el  criticismo  no  ha  llegado  a  una  definición 
satisfactoria  de  la  figura  de  Samuel,  quizá  por  haber  conce- 
dido todo  el  valor  histórico  a  unas  tradiciones  y  habérselo 
negado  a  otras.  ¿Es  que  las  facetas  diversas  de  la  figura  de 
Samuel  se  excluyen  las  unas  a  las  otras?  En  cierta  medida, 
la  reacción  de  Robertson  es  justa;  con  todo,  la  obra  del  cri- 
ticismo no  puede  decirse  totalmente  inválida,  desde  el 
momento  en  que  ha  señalado  acertadamente  los  diferentes 
núcleos  de  tradiciones.  Y  la  tesis  de  Robertson.  de  una  lu- 
cha entre  el  poder  civil  y  religioso,  no  se  podría  aplicar  sin 
anacronismo  a  esta  época,  en  que  los  dos  conceptos  no  se 
han  definido  todavía.  El  conflicto  a  que  Robertson  alude, 
debe  tener  otra  explicación. 

*  *  * 


En  esta  misma  línea  anticrítica  de  Robertson  están  tam- 
bién los  representantes  de  la  tendencia  "cultualista",  una 
de  cuyas  bases  metodológicas  es  la  desconfianza  ante  la 
"alta  Crítica".  Las  diversas  facetas  de  la  personalidad  de 
Samuel  no  sólo  no  se  excluyen  mutuamente,  sino  que  se 
incluyen,  en  cuanto  que  el  Vidente  como  el  Profeta,  son  al 
mismo  tiempo,  Sacerdotes  y  especialistas  del  culto.  En  la 
Introducción  hemos  hablado  ya  de  esta  tesis  general;  pero 
ahora  nos  interesa  destacar  lo  que  se  refiere  a  Samuel. 

Aludiendo  a  los  antiguos  Nebi'im,  afirma  S.  Mowinckel 
que  los  Profetas  no  son  originariamente  Sacerdotes.  Otra 
cosa  es,  en  cambio,  el  Vidente,  el  cual  es  al  mismo  tiempo  y 
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precisamente  como  Vidente,  Sacerdote.  Su  representante 
típico  es  Samuel.  En  efecto,  en  I  Sm.  3  está  perfectamente 
caracterizado  como  Sacerdote;  en  el  cap.  9  aparece  bendi- 
ciendo el  Sacrificio,  lo  cual  corresponde  al  Sacerdote;  en  I 
Sm.  13,17  ss.  es  él  quien  debe  sacrificar.  No  se  sabe  cuándo 
tuvo  lugar  la  separación  entre  el  Sacerdote  (Kultdiener)  y 
el  Vidente;  lo  cierto  es  que  Samuel,  como  Moisés,  demues- 
tra la  íntima  relación  del  Vidente  con  el  culto  (349). 

Asimismo  A.  Haldar  afirma  que,  si  bien  es  verdad  que 
el  título  de  kóhen  no  se  aplica  nunca  a  Samuel,  sin 
embargo  hay  razones  suficientes  para  aplicarle  este  título. 
En  efecto,  Samuel  es  dedicado  a  Yahvéh  por  un  sacrificio 
(I  Sm.  l,24s.);  se  le  conoce  como  el  que  "sirve"  delante 
de  Yahvéh,  llevando  el  Efod  sacerdotal  (I  Sm.  2,18;  3,1); 
en  su  niñez  está  como  guardián  del  Templo,  bajo  el  Sacer- 
dote Elí;  duerme  en  el  Santuario,  y  Yahvéh  se  le  mani- 
fiesta en  visión  nocturna  (I  Sm.  3,2ss.);  repetidas  veces 
aparece  comprometido  en  ritos  sacrificiales  y  aun  como 
sacrificador  (I  Sm.  11,15;  17,7ss.).  Por  otra  parte  es  un 
adivino,  con  el  título  de  r  ó  '  e  h  (I  Sm.  9,11.18s.),  lo  cual 
le  une  también  con  el  culto.  "Samuel,  afirma  Haldar,  es 
especialmente  un  buen  ejemplo  de  este  tipo  de  Sacerdote, 
pues  es  a  la  vez  kóhen  y  ró'eh  y,  por  consiguiente, 
de  la  clase  de  Sacerdotes  que  comprende  entre  sus  funcio- 
nes la  inspección  de  agüeros"  (350).  "Samuel  es  con  esto 
un  típico  representante  de  la  clase  de  Sacerdotes  que 
se  llaman  bárü  o  átü  en  Mesopotania.  Así,  ró'eh 
es  probablemente  un  término  especial  aplicable  a  la 
clase  de  Sacerdotes  videntes,  llamados  también  k  ó  h  a  - 
nim"  (351). 

A.  R.  Johnson  abunda  en  el  mismo  sentido.  "En  vista 
de  que  Samuel  tiene  el  cargo  de  sacrificar  en  el  "alto  sa- 
grado" local,  es  claro  que  el  Vidente  era  un  especialista 
cúltico,  íntimamente  relacionado  con  el  Santuario"  (352). 
Este  punto  de  vista,  arguye  Johnson,  se  confirma  con  otro 
hecho  que  se  refiere  a  Gad,  el  Vidente  de  David:  mientras 
el  Rey  está  suplicando  a  Yahvéh  que  le  libre  de  la  peste 
que  asóla  el  pueblo,  Gad  se  le  acerca  y  le  dice:  "Sube 
y  erige  un  altar  a  Yahvéh  en  la  era  de  Arauna  el  Jebu- 
seo"  (II  Sm.  24,18;  I  Cro.  21,9.18).  Se  trata  de  obtener  el 
perdón  "por  medio  de  un  acto  cúltico  definido,  un  sacri- 
ficio". Además,  el  mismo  Gad  y  el  Profeta  Natán  son  quie- 
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nes  comunican  a  David  la  orden  de  organizar  el  servicie 
musical  del  Templo.  Esto  demuestra  su  especialidad  cúl- 
tica  (353). 

Esta  manera  de  estudiar  la  figura  de  Samuel  prescinde 
en  absoluto  de  los  problemas  de  crítica  literaria.  No  hay 
que  buscar  en  este  momento  remoto  de  la  historia  israe- 
lita el  concepto  de  la  profesión  pura:  o  Vidente  o  Profeta, 
o  Sacerdote,  o  Juez.  ¿Por  qué  no  todo  al  mismo  tiempo? 
La  profesión  de  Samuel  es  compleja,  lo  cual  no  obliga  a  sa- 
crificar unas  tradiciones  en  favor  de  otras,  sino  que  todas 
pueden  ser  a  su  modo  verdaderas. 

Con  todo,  hay  que  reconocer  que  la  tradición  de  Sa- 
muel destaca  unos  aspectos  sobre  otros.  La  crítica  literaria 
ha  señalado,  con  acierto,  diversos  núcleos  de  tradición, 
en  cada  uno  de  los  cuales  se  acentúa  la  personali- 
dad del  Vidente  o  del  Profeta  o  del  Juez.  Quizá  lo  erróneo 
es  desechar  núcleos  enteros  como  no  históricos,  para  obte- 
ner la  figura  simple.  Más  bien  habría  de  buscarse  el  clima 
social  y  religioso  en  que  cada  tradición  pudo  tomar  su 
forma,  para  ver  el  motivo  de  acentuar  un  aspecto  sobre  el 
otro.  Y  de  los  motivos  que  emergen  en  la  historia  de  Sa- 
muel, no  es  precisamente  el  del  Sacerdocio  el  más  desta- 
cado, como  sugieren  los  autores  últimamente  menciona- 
dos. Pero  este  punto  será  objeto  de  atención  más  adelante. 

Ante  todo,  creo  necesario  intentar  reconstruir  el  cli- 
ma religioso  de  cada  tradición.  Y  una  división  de  tradi- 
ciones hoy  comunmente  reconocida,  es  la  que  supone  dos 
versiones  diversas  del  origen  de  la  Monarquía,  en  cada 
una  de  las  cuales  cabe  a  Samuel  una  postura  un  tanto 
diferente.  Luego,  será  también  preciso  individualizar  el  res  - 
to  de  las  tradicones  y  su  correspondiente  sentido  religioso. 

2.    Del  Juez  al  Monarca.  Samuel  ante  la  Monarquía 

naciente 

La  función  histórico-religiosa  de  Samuel  no  puede  de- 
finirse partiendo  de  conceptos  abstractos,  los  cuales  son 
siempre  fruto  de  experiencia  y  larga  reflexión,  sino  ponién- 
dole frente  a  frente  con  los  acontecimientos  de  su  época. 
Y  el  más  importante  de  la  suya  es,  indudablemente,  el  na- 
cer de  la  Monarquía.  Pero  este  tema  nos  interesa  aquí,  no 
sólo  en  función  de  la  figura  de  Samuel,  sino  también  del 
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conflicto  religioso  que  bajo  la  Monarquía  se  plantea  y  que 
dividirá  las  Instituciones  religiosas,  como  veremos  en  la 
segunda  parte  de  este  estudio.  Si  lo  adelantamos  aquí,  es 
con  objeto  de  que  sirva  ya  en  función  de  la  figura  de  Sa- 
muel. 

a)    El  origen  de  la  Monarquía 

Las  tribus  israelitas  llevaban  ya  siglos  de  sedentariza- 
ción  en  Canaán  antes  de  que  llegaran  a  tener  un  Rey  y  una 
organización  social  de  pueblo.  ¿Por  qué  esto,  cuando  sus 
congéneres  Hebreos  de  Transjordania  se  habían  constituido 
ya  por  este  tiempo  en  "pueblos"  bajo  la  autoridad  de  un 
Rey,  y  los  mismos  Filisteos,  recientemente  sedentarizados, 
tenían  sus  s  e  r  e  n  i  m  ,  que  se  unían  bajo  una  sola  auto- 
ridad, para  afirmarse  como  un  pueblo  unificado?  (354). 

La  razón  no  es  sólo  de  orden  religioso,  tal  como  se  ex- 
presa en  la  frase  puesta  en  boca  de  Gedeón;  "No  seré  yo 
vuestro  soberano  ( '  e  m  §  o  1 )  ,  ni  tampoco  mi  hijo;  Yahvéh 
será  vuestro  soberano"  (Ju.  8,23).  La  razón  es  también  so- 
ciológica y  hay  que  buscarla  en  la  misma  organización 
tribal  y  en  la  independencia  con  que  cada  tribu  se  siente 
respecto  de  las  otras.  Si  las  tribus  israelitas  llegan  a  la 
Monarquía,  no  es  por  evolución  espontánea  de  la  organi- 
zación social  precedente,  sino,  a  pesar  de  ella,  por  la  peren- 
toria necesidad  de  autodefensa. 

Antes  de  que  Saúl  hubiera  sido  proclamado  Rey  de 
todas  las  tribus  de  Israel,  había  precedido  ya  el  intento 
de  fundar  una  Monarquía  de  carácter  local.  El  mismo  Ge- 
deón, a  quien  se  atribuye  la  resistencia  a  ser  proclamado, 
había  constituido  un  gobierno  hereditario,  que  terminó 
fatalmente  en  su  hijo  (355).  El  manassita  Gedeón  lleva 
a  cabo  una  campaña  de  represalia  contra  los  Madianitas 
nómadas,  que  hacían  incursiones  frecuentes  sobre  los  cul- 
tivos de  Manassés.  Con  un  puñado  de  hombres  pasa  el  Jor- 
dán en  persecución  de  los  Madianitas  y  coge  prisioneros 
a  sus  dos  jefes,  Zebah  y  Salmuna  (Ju.  8,4ss.).  Gedeón  toma 
en  ellos  venganza  de  sangre  sobre  los  "hermanos"  que 
habían  sido  asesinados  en  el  Tabor  (Ju.  8,18-21).  Pero  cuan- 
do Gedeón  regresa  de  su  campaña,  se  venga  primero  de 
otro  grupo  de  Israelitas,  los  Galaaditas  de  Transjordania, 
en  las  villas  de  Sukkot  y  Penuel,  que  le  habían  negado  toda 
ayuda  (Ju.  8,4-8.13-17).  Los  Efraimitas,  que  aspiraban  a  la 
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hegemonía,  se  manifestaron  también  adversos  a  Gedeón 
(Ju.  8,1-3). 

En  cambio,  después  de  este  episodio  de  liberación,  "los 
hombres  de  Israel"  (que  no  pueden  ser  otros  que  los  de  la 
región  de  Ofra)  pidieron  a  Gedeón  la  institución  de  un  go- 
bierno hereditario  (Ju.  8,22).  Gedeón  funda  entonces  un 
Santuario,  con  la  aportación  de  objetos  preciosos  de  toda 
su  gente,  al  que  todos  vinieron  a  postrarse  (8,27).  Además, 
tomó  concubinas  en  número,  para  unirse  a  las  principales 
familias  de  su  territorio;  de  una  de  ellas,  seguramente 
cananea,  de  Siquem,  le  nació  Abimeleq  (8.30s). 

A  la  muerte  de  Gedeón  se  plantea  el  problema  del  here- 
dero. Abimeleq  habla  a  los  hombres  de  Siquem  por  los  her- 
manos de  su  madre:  "¿Qué  es  mejor  para  vosotros,  que  os 
gobiernen  ( m  á  s  a  1 )  setenta  personas,  todos  los  hijos  de 
Yerubbaal,  o  que  os  gobierne  uno  solo?  Recordad,  además, 
que  yo  soy  de  vuestro  hueso  y  de  vuestra  carne"  (Ju.  9,2). 
Movidos  por  el  sentimiento  de  solidaridad  familiar,  los  Si- 
quemitas  le  ayudan  con  los  tesoros  del  Santuario  de  Baal- 
Berit,  a  formar  una  banda  de  soldados,  con  los  que  se  dirige 
a  Ofra  para  eliminar  a  todos  sus  hermanos  co-pretendien- 
tes.  "Luego  todos  los  notables  de  Siquem  y  todo  Bét-Millo 
proclamaron  rey  (melek)  a  Abimeleq  junto  al  terebinto 
de  la  estela  que  hay  en  Siquem"  (Ju.  9,6).  Esta  Monarquía 
comprende  Ofra  y  el  territorio  de  Manassés,  Siquem  y  se- 
guramente Sukkot  y  Penuel,  que  Gedeón  había  subyugado; 
pero  Beer  estaba  ya  fuera  de  su  territorio  (9,21)  y  Efraim 
le  era  adverso  (8,1-3).  Siquem  se  componía  de  población 
Cananea  e  Israelita  y  es  así  como  Gaal,  hijo  de  Obed,  sin 
duda  de  la  población  cananea  (cf.  9,28),  provocó  la  suble- 
vación de  los  notables  de  Siquem,  que  terminó  con  el  rei- 
nado de  Abimeleq.  Y  con  él  fracasa  este  ensayo  de  Monar- 
quía regional  de  la  tribu  de  Manassés. 

Otro  ensayo  de  institución  de  una  Monarquía  local  es 
el  de  Jefté  (Ju.  11-12).  La  historia  actual  reúne  varias  tra- 
diciones (356).  Pero  no  hay  duda  sobre  la  coherencia  de 
datos  en  cuanto  se  refiere  a  la  jefatura  de  Jefté.  Los  Galaa- 
ditas  son  atacados  por  los  Ammonitas,  vecinos,  juntamente 
con  Moab,  de  sus  fronteras.  Entonces  acuden  a  Jefté,  que 
había  reunido  en  torno  a  sí  una  banda  de  soldados  (como 
Abimeleq  en  Siquem,  Ju.  9,4,  y  como  David  más  tarde, 
I  Sm.  22, ls.;  25,13),  y  le  piden  que  se  ponga  al  frente  de 
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los  hombres  de  Galaad  como  su  comandante  (  q  á  s  i  n  )  . 
Pero  luego  vemos  que  no  se  trata  simplemente  de  un  co- 
mandante militar,  sino  de  un  jefe  (ro'§)  ,  que  seguirá 
como  tal  después  de  la  victoria  (Ju.  11,9).  "El  pueblo  le 
puso  a  su  frente  como  jefe  y  comandante  y  Jefté  repitió 
todas  sus  condiciones  en  Mizpa,  delante  de  Yahvéh"  (11,11). 
También  este  intento  de  jefatura  se  limita  a  una  región, 
que  es  la  de  Galaad.  Los  Efraimitas  se  pronuncian  de  nuevo 
contrarios  a  esta  jefatura,  y  Jefté  les  libra  batalla  en  la 
frontera  de  las  dos  tribus  (Ju.  12). 

*    *  * 

Estos  dos  episodios  demuestran  cómo  la  Monarquía  está 
para  nacer,  precisamente  ante  la  necesidad  de  organizarse 
para  la  defensa  y  cómo,  al  mismo  tiempo,  la  unificación  de 
todas  las  tribus  bajo  un  solo  Monarca  se  presenta  todavía 
inmadura,  a  causa  del  espíritu  de  independencia  y  del  afán 
de  hegemonía  de  cada  grupo  tribal. 

El  peligro  les  viene  a  las  tribus  israelitas  de  las  bandas 
de  tribus  nómadas  que  merodean  en  torno  al  territorio  se- 
dentario, los  Madianitas  por  el  NO,  los  Amalecitas  por  el 
Sur  (I  Sm.  15),  y  de  los  pequeños  reinos  sedentarios  de 
Transjordania,  Arrimón,  Moab  y  Edom.  De  estos  enemigos 
logran  las  tribus  Israelitas  defenderse,  bien  individualmen- 
te, bien  en  pequeñas  coaliciones,  como  la  de  Débora  ante 
los  reyes  cananeos  del  Norte  (Ju.  4-5).  Pero  un  nuevo  ene- 
migo, quizá  no  numeroso,  pero  fuerte  por  su  organización, 
por  la  calidad  de  sus  armas  y  por  la  necesidad  de  expansión 
vital,  va  a  ser  la  causa  decisiva  de  la  unificación:  los  Fi- 
listeos. 

Los  Filisteos  se  sedentarizan  en  la  llanura  costera  e  im- 
piden a  los  Danitas  ocupar  su  territorio  (cf.  Jos.  19,40ss.; 
Ju.  1,34-36;  5,17;  18-19).  Las  gestas  de  Samsón  (Ju.  13-16) 
dibujan  la  atmósfera  en  que  se  desarrollan  las  luchas  he- 
roicas de  las  gentes  de  frontera  con  los  Filisteos.  Pero  éstos 
terminan  por  subir  a  la  montaña  y  adueñarse  de  buena 
parte  del  territorio  de  Efraim  y  de  Benjamín,  precisamente 
la  región  de  mayor  densidad  israelita.  (El  tema  de  los  Filis, 
teos  pasa  pues  de  Ju.  16  a  I  Sm.  4,1-7,1,  en  que  la  atención 
se  centra  en  el  Arca.  Del  Arca  se  vuelve  a  hablar  en  II  Sm.  6, 
pero  el  conflicto  con  los  Filisteos  continúa  ya  en  I  Sm.  13 
y  14,  en  relación  con  Saúl.) 
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La  situación  de  los  Israelitas  es  sumamente  crítica.  En 
I  Sm.  4,lss.  se  habla  de  la  derrota  sufrida  en  Eben  ha-Ezer, 
al  extremo  norte  del  territorio  filisteo  (357).  Seguramente, 
a  juzgar  por  el  lugar  en  que  los  incidentes  se  desarrollan, 
son  las  tribus  de  la  "casa  de  José"  las  que  están  en  acción. 
Después  de  una  primera  derrota,  llevan  el  Arca  de  Silo, 
para  que  Yahvéh  les  acompañe  en  la  guerra.  Pero  los  Filis- 
teos poseen  armas  de  hierro  (I  Sm.  13,19s.)  y  una  auténtica 
organización,  que  los  Israelitas  no  consiguen.  Los  Israelitas 
son  de  nuevo  derrotados  y  el  Arca  queda  en  manos  ene- 
migas. 

El  efecto  moral  de  esta  pérdida  es  tan  grande,  como  lo 
era  el  significado  del  Arca  para  la  unión  de  las  tribus.  El 
único  lazo  de  unión  efectivo  que  les  queda,  es  la  penosa 
suerte  común,  pues  los  lazos  raciales  hemos  visto  que  no 
son  suficientemente  eficaces  para  conducir  a  la  unión.  Des- 
de Eben  ha-Ezer,  a  las  faldas  de  la  montaña  (358),  los  Filis- 
teos llegan  seguramente  en  esta  ocasión  hasta  Silo  y  des- 
truyen su  Santuario  (cf.  Jr.  7,12-15;  26,6;  SI.  78,60),  pues 
el  Arca  no  vuelve  a  trasladarse  allí  y  el  Sacerdocio  aparece 
luego  en  Nob  (359).  Poco  más  tarde  vemos  que  controlan 
el  centro  de  la  montaña,  con  un  n  e  s  i  b  (prefecto,  puesto 
de  guardia  o  estela  de  victoria)  en  el  mismo  Gueba  de  Saúl, 
a  seis  kilómetros  norte  de  Jerusalén  (I  Sm.  13,17s.)  (360). 

Y,  al  mismo  tiempo  que  los  Filisteos,  vemos  que  también 
los  Ammonitas  vuelven  a  atacar  el  territorio  de  Galaad 
(I  Sm.  11)  y  los  Amalecitas  nómadas  merodean  por  las 
fronteras  del  Sur  (I  Sm.  15). 

En  estas  circunstancias  de  ineludible  necesidad  de  de- 
fensa organizada,  nace  la  Monarquía  de  Saúl. 

Pero  como  la  Institución  de  la  Monarquía  fué  apreciada 
de  manera  muy  diversa  en  las  diversas  épocas  y  ambientes 
religiosos,  y  la  misma  persona  de  Saúl  hubo  de  ceder  un 
puesto  de  simpatía  a  la  persona  de  David,  el  origen  de  la 
Monarquía  está  presentado  bajo  aspectos  bien  diversos. 

Según  apreciación  hoy  casi  por  todos  admitida,  el  libro 
I  de  Samuel  (8-12)  contiene  dos  versiones  diversas  del  ori- 
gen de  la  Monarquía,  una  favorable  y  otra  contraria  a  ]a 
Institución  (361).  Se  estima  que  la  versión  favorable  es 
más  antigua  y  que  la  contraria  refleja  la  experiencia  amar- 
ga de  la  Institución  real.  Pero  esto  no  quiere  decir  que  la 
versión  antimonárquica  carezca  de  valor  histórico,  puesto 
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que  un  conflicto  religioso  ante  la  Monarquía  parece  plan- 
tearse muy  cerca  de  sus  comienzos  (362).  El  clima  religioso 
de  cada  una  de  estas  dos  versiones  explica  las  razones  que 
la  tradición  tuvo  para  acentuar  uno  u  otro  aspecto  de  la 
figura  de  Samuel. 


b)    La  versión  pro-monárquica  y  Samuel 

La  crónica  favorable  a  la  Monarquía  está  contenida 
en  I  Sm.  9;  10,1-16;  11  (a  excepción  de  los  vv,  12-14).  El 
relato  es  conocido.  Saúl,  hijo  de  Quis,  un  terrateniente  de 
buena  posición  de  la  tribu  de  Benjamín,  va  con  su  criado 
en  busca  de  unas  asnas  extraviadas.  Cuando  desesperan  ya 
de  su  hallazgo  y  están  para  regresar,  el  criado  dice  a  Saúl 
que  en  el  pueblo  vecino  hay  un  "hombre  de  Dios",  a  quien 
pueden  consultar.  Unas  jóvenes  que  sacan  agua  en  la  fuente 
a  las  afueras  del  pueblo  les  dan  informaciones  sobre  la  loca- 
lización del  "Vidente". 

Entre  tanto,  Samuel  ha  recibido  palabra  de  Yahvéh,  con 
la  orden  de  ungir  a  un  hombre  de  Benjamín  que  se  le  pre- 
sentará, como  príncipe  sobre  Israel  ( n  á  g  i  d  )  ,  "para  que 
le  libre  de  la  mano  de  los  Filisteos"  (9,16).  Samuel  tiene 
reservados  para  Saúl  un  puesto  y  una  porción  en  el  ban- 
quete de  comunión  que  él  "bendice"  y  preside  en  el  "alto 
sagrado".  Samuel  le  "unge"  en  absoluto  incógnito  en  nom- 
bre de  Yahvéh  y  le  rinde,  él  el  primero,  el  homenaje  de 
príncipe  y  de  ungido. 

Todo  ello  es  por  inciativa  de  Yahvéh.  Y  para  que  Saúl 
sea  consciente  de  ello,  Samuel  le  hace  encontrarse  con  una 
banda  de  Nebi'im  y,  al  contacto  con  la  fuerza  del  rúah, 
siente  que  se  transforma  en  "otro  hombre".  "Cuando  veas 
que  estas  señales  se  han  realizado,  le  dice  Samuel,  obra 
según  encuentre  tu  mano,  pues  Yahvéh  está  contigo"  (10,7). 

Y  la  ocasión  de  obrar  no  tarda  en  presentarse.  Los  Am- 
monitas  mueven  ataque  a  los  Israelitas  de  Yabes  de  Galaad, 
los  cuales  piden  ayuda  a  sus  hermanos  de  Cisjordania. 
Mientras  las  gentes  de  Gueba  lloran  sobre  la  suerte  de  los 
Yabesitas,  llega  Saúl  del  campo  y  se  informa.  Lo  mismo  que 
cuando  Yahvéh  suscita  a  uno  de  los  Jueces  liberadores, 
"el  espíritu  de  Yahvéh  irrumpe  sobre  él  y  se  llena  de  fu- 
ror" (11,6).  Con  drástica  amenaza  para  el  que  rehuse  par- 
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ticipar,  reúne  al  pueblo  y  pasa  revista  en  Bezeq  (363).  Llega, 
ve  y  vence. 

El  efecto  sicológico  de  su  victoria  es  inmenso.  Arreba- 
tado de  entusiasmo,  el  pueblo  se  congrega  en  Gilgal.  "de- 
lante de  Yahvéh",  y  después  del  sacrificio  de  comunión, 
entre  grandes  regocijos,  proclaman  Rey  (y  amlikü)  a 
Saúl  (11,15). 


•    *  ♦ 


En  este  conjunto  literario,  unido  orgánicamente  por  una 
corriente  de  simpatía  hacia  la  Monarquía  y  hacia  la  perso- 
na de  Saúl,  hay,  sin  embargo,  una  serie  de  indicios  que  ha- 
cen dudosa  su  unidad  original.  En  efecto,  Samuel  aparece 
primero  como  un  "hombre  de  Dios",  de  gran  reputación,  pe- 
ro a  quien,  con  todo,  Saúl  no  conoce;  luego  es  un  "Vidente" 
que  tiene  gran  autoridad  religiosa  y  al  que  Yahvéh  revela 
sus  planes  y  de  los  que  le  hace  ejecutor.  Sin  embargo,  no  es 
ésta  una  dificultad  mayor  contra  la  unidad  del  relato,  pues- 
to que  "hombre  de  Dios"  es  un  título  honorífico,  que  se 
atribuye  generalmente  al  Profeta  (o  al  Vidente)  (364);  el 
estilo  y  los  temas  mayores  y  menores  enlazan  perfectamen- 
te todo  el  capítulo  9  y  primera  parte  del  10. 

La  dificultad  mayor  es  la  unidad  de  éstos  con  el  capí- 
tulo 11.  La  exhortación  de  Samuel  en  10,7:  "Cuando  veas 
que  estas  señales  se  han  realizado,  obra  según  encuentre 
tu  mano...",  ¿se  refiere  realmente  a  la  hazaña  contra  los 
Ammonitas  en  el  capítulo  11?  La  intervención  de  Saúl  en 
favor  de  los  Yabesitas  no  debe  ponerse  en  duda,  puesto 
que  éstos  guardan  eterno  reconocimiento  a  Saúl  (cf.  I  Sm. 
31,11-13;  II  Sm.  2,4-7).  Pero  en  este  primer  momento  esta- 
ban los  Filisteos  muy  al  acecho  en  ei  mismo  territorio  de 
Benjamín  para  que  todos  sus  hombres  se  permitieran  un 
desplazamiento  a  Transjordania.  Y  por  otra  parte  vemos 
en  el  capítulo  13  y  14  que  Saúl  y  su  hijo  provocan  a  los 
Filisteos  en  los  puestos  que  éstos  tenían  en  la  montaña.  ¿No 
será  ésta  la  primera  hazaña  de  Saúl,  a  la  que  se  refiere  la 
exhortación  de  Samuel?  Precisamente  el  coraje  que  Saúl  re- 
cibe del  contacto  con  los  Nebi'ím  se  entiende  mejor  en 
una  hazaña  por  la  liberación  de  sus  mismos  vecinos  de 
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Gueba.  Por  otra  parte,  Samuel  le  unge  n  á  g  i  d  para  librar 
a  Israel  de  los  Filisteos.  En  cambio,  en  el  capítulo  11  se 
trata  de  los  Ammonitas.  La  proclamación  que  se  sigue  en 
Guilgal  tiene  elementos  nuevos:  Samuel  no  aparece  en 
toda  esta  tradición;  el  pueblo  no  le  proclama  n  á  g  i  d  ,  sino 
Rey.  Y  aunque  ello  sea  en  un  Santuario,  "ante  Yahvéh", 
la  ceremonia  es  fruto  de  la  iniciativa  entusiasta  del  pue- 
blo (365). 

En  consecuencia,  creo  que  la  unidad  original  de  esta  tra- 
dición con  la  de  la  unción  de  Samuel  es  dudosa.  ¿Se  trata 
en  un  caso  de  la  unción  en  secreto,  y  en  el  otro  de  la  pro- 
clamación del  pueblo?  En  el  capítulo  11  Saúl  surge  en  la 
atmósfera  carismática  de  los  Jueces,  después  que  la  pose- 
sión del  rüah  le  llena  de  furor.  Pero  la  "proclamación" 
del  pueblo  es  un  elemento  nuevo,  es  decir,  el  mismo  que 
habíamos  observado  a  propósito  de  Gedeón  y  de  Jefté.  E1 
"pueblo"  que  proclama  a  Saúl  en  esta  circunstancia  no 
puede  ser  otro  que  su  misma  tribu  de  Benjamín. 

c)    La  versión  anti-monárquica  y  Samuel 

¿Es  esta  "proclamación"  del  pueblo  más  de  lo  que  había 
pretendido  Samuel  al  ungir  a  Saúl  como  n  á  g  i  d  ?  ¿Con- 
cuerda esta  ceremonia  con  el  tono  sacro  y  carismático,  que 
había  tenido  la  unción  y  la  irrupción  del  "espíritu"  sobre 
Saúl?  ¿Puede  el  pueblo  de  Yahvéh  proclamarse  un  Rey? 

Estos  interrogantes,  que  el  entusiasmo  del  pueblo  que 
ovaciona  a  Saúl  no  sabría  contestar,  presagian  un  aspecto 
negativo  de  la  Institución  que  acaba  de  inaugurarse,  y  que 
el  libro  sagrado  no  deja  de  resaltar  en  versión  adversa  a  la 
Monarquía. 

Las  circunstancias  que  hacen  necesaria  la  Monarquía 
son  las  mismas  a  que  antes  hemos  aludido:  la  autodefensa. 
La  organización  bajo  una  autoridad  es  el  camino  único  para 
crear  una  fuerza.  Los  pueblos  vecinos  cuentan  con  esa  auto- 
ridad. ¿Por  qué  los  Israelitas  no  se  organizan  también 
"como  los  otros  pueblos"?  Este  tema  lo  encontraremos  re- 
petidamente en  los  pasajes  de  la  versión  antimonárquica. 
Y  la  respuesta,  tácita  unas  veces  y  otras  explícita,  es,  en  el 
espíritu  de  esta  versión,  esta  otra  pregunta:  ¿es  Israel  como 
los  otros  pueblos? 

Si  volvemos  a  recordar  el  episodio  de  la  Monarquía  local 
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de  Gedeón,  encontramos  en  él  expresamente  afirmada  la 
incompatibilidad  de  la  realeza  de  Yahvéh  con  la  de  un 
hombre:  "No  seré  yo  vuestro  soberano  ni  tampoco  mi  hijo; 
Yahvéh  será  vuestro  soberano"  (Ju.  8,23).  Esta  confesión 
no  cuadra  allí  con  el  comportamiento  de  Gedeón;  más  bien 
refleja  una  concepción  religiosa,  cuyos  paralelos  encontra- 
remos más  adelante  (366). 

Así  mismo,  el  apólogo  de  Yotam  (Ju.  9,7-15),  insertado 
en  el  episodio  de  la  Monarquía  de  Abimeleq,  es  una  fábula 
de  tipo  sapiencial,  cuya  moraleja  habla  de  la  inutilidad 
y  del  riesgo  que  supone  la  Monarquía.  El  olivo,  la  higuera, 
la  viña  no  renuncian  a  dar  sus  frutos  para  ir  a  mecerse 
sobre  los  árboles  en  gesto  de  dominio;  sólo  el  espino  acepta, 
y  pone  fuego  a  todo  el  bosque.  Los  árboles  frutales  reflejan 
en  la  fábula  la  misma  postura  antimonárquica  de  Gedeón. 
El  papel  del  espino  quiere  aplicarse  a  Abimeleq.  Esta  sabi- 
duría refleja  indudablemente  la  opinión  de  círculos  israe- 
litas para  los  que  la  Monarquía  es  una  Institución  inútil 
y  perniciosa  (367). 

La  versión  optimista  de  la  Monarquía  de  Saúl  tiene  tam- 
bién su  contrapartida.  La  versión  adversa  se  encuentra  en 
I  Sm.  8;  10,17-24;  11,13-14;  12. 

La  iniciativa  de  instituir  un  Rey  no  es  aquí  de  Yahvéh, 
sino  del  pueblo.  Los  Israelitas  piden  a  Samuel  que  les  nom- 
bre un  Rey,  ya  que  él  es  ya  viejo  y  sus  hijos  (que  les  ha 
puesto  como  "Jueces")  no  son  hombres  rectos  como  él.  O  tal 
vez  la  razón  primitiva  de  pedir  el  Rey  fuera  un  ataque  de 
los  Ammonitas  (12,12,  lo  que  le  uniría  con  el  relato  del 
capítulo  11).  Los  dos  motivos  se  unen  en  la  aclaración  si- 
guiente: los  Israelitas  serán  ahora  como  los  otros  pueblos, 
con  un  Rey  (melek)  que  les  juzgue  ( § á f  a t )  y  vaya 
delante  de  ellos  a  la  guerra  (8,5.20).  A  los  ojos  de  Samuel 
esta  petición  es  una  rebelión  contra  él  y  contra  Yahvéh. 
Yahvéh  ordena  a  Samuel  acceder  a  su  deseo  "pecaminoso", 
pero  no  sin  haberles  informado  de  los  ominosos  derechos 
del  Rey. 

El  pueblo  se  congrega,  en  torno  a  Samuel,  en  el  San- 
tuario de  Mizpa;  echan  las  Suertes  y  sale  elegido  Saúl. 
A  pesar  de  todo,  la  Institución  tiene  carácter  sagrado,  pues 
el  Rey  es  el  "elegido  de  Yahvéh".  "Samuel  dice  a  todo  el 
pueblo:  ¿Habéis  visto  al  que  ha  elegido  Yahvéh?  No  hay 
otro  que  le  iguale  en  todo  el  pueblo.  Y  todo  el  pueblo  acia- 
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mó  y  gritó:  iViva  el  Rey!"  (10,24;  cf.  I  Re.  1,39;  II  Re.  11,12). 
A  esta  aclamación  del  pueblo  ha  precedido  la  designación 
de  la  persona  por  la  mano  de  Yahvéh.  El  narrador  no  oculta 
aquí  su  simpatía  por  Saúl.  Un  grupo  de  gentes  que  no 
quieren  reconocerle,  reciben  el  nombre  ofensivo  de  "hijos 
de  Belial"  (10,27). 

Pero,  a  este  punto  las  cosas,  Samuel  juzga  que  le  ha  lle- 
gado la  hora  de  retirarse  como  Juez  del  pueblo  y  ceder  el 
puesto  al  rey.  En  un  acto  de  Juicio,  conjura  al  pueblo  y  al 
"ungido"  a  que  "atestigüen"  contra  él.  (Este  juicio  entraña 
una  contraposición  irónica  con  el  código  de  los  derechos 
del  rey.)  El  pueblo  no  halla  en  qué  condenarle;  Samuel,  des- 
pués de  haber  realizado  un  nuevo  portento,  hace  confesar 
al  pueblo  que  al  proclamarse  un  rey,  han  añadido  un  peca- 
do más  a  sus  precedentes.  Solamente  si  evitan  la  idolatría 
Yahvéh  no  les  abandonará,  "porque  Yahvéh  se  ha  digna- 
do hacer  de  vosotros  su  Pueblo"  (12,22). 

*  *  # 

Esta  versión  de  la  Monarquía  supone  una  experiencia 
larga  y  amarga.  El  "código  de  los  derechos  del  rey"  (8,10- 
18)  no  cuadra  en  este  momento,  en  que  el  Rey  no  tiene  ni 
carros  de  guerra,  ni  oficiales  militares,  ni  posesiones  mal- 
adquiridas,  ni  esclavos  y  servidumbre  real.  Esto  acaecerá 
más  adelante,  desde  Salomón  (368). 

*  *  * 

Samuel  no  es  aquí  el  "hombre  de  Dios"  y  el  "Vidente" 
a  quien  se  va  a  consultar  en  un  aldea,  sino  el  Juez  y  el 
Guía  político-religioso.  Con  esto  tocamos,  pues,  un  segundo 
aspecto  de  la  personalidad  de  Samuel,  aspecto  que  no  pue- 
de desligarse  de  la  peculiaridad  de  esta  versión  antimonár- 
quica. 

Samuel  nombra  sucesores  en  la  Judicatura  ( §  o  f  e  - 
t  i  m )  a  sus  dos  hijos  (8,1;  12,2).  El  detalle  supone  una  con- 
cepción hereditaria  y  profesional  de  la  Judicatura,  bien  di- 
versa del  tipo  carismático  del  Juez  (369).  Pero  el  dato  es  ade- 
más importante  porque  enlaza  con  este  núcleo  antimonár- 
quico el  cap.  7,  en  que  Samuel  aparece  en  toda  su  función 
de  Juez.  Sobre  este  tema  volveremos  más  adelante,  pero  in- 
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teresa  señalarlo  ahora,  para  notar  que  en  la  versión  anti- 
monárquica hay  en  juego  una  concepción  religiosa  que 
"idealiza"  la  Judicatura,  en  contraposición  con  la  Institu- 
ción monárquica. 

Ahora  bien,  el  clima  religioso  en  que  se  fragua  este  jui- 
cio teológico  adverso  a  la  Monarquía  no  es  difícil  de  defi- 
nir. Lo  importante,  según  él,  no  es  un  rey  que  conduzca 
sus  armas  victoriosas  contra  los  enemigos  circundantes, 
sino  la  victoria  del  Yahvismo  sobre  la  religión  cananea. 
¿Cuándo  y  en  qué  ambientes  se  formula  tan  decisivamente 
esta  reflexión?  Más  adelante  reaparecerá  el  tema,  a  propó- 
sito del  despertar  de  la  conciencia  religiosa  contra  el  "sin- 
cretismo" cananeo.  ¿Qué  es  "sincretismo"  y  qué  adaptación 
legítima?  He  aquí  un  primer  estadio  del  problema. 

d)   Independencia  nacional  y  victoria  religiosa 

Si  comparamos  las  dos  versiones  de  la  Monarquía,  ve- 
remos que  en  los  hechos  fundamentales  no  difieren,  lo  cual 
vale  para  no  desechar  a  la  lijera  la  base  histórica  de  una  u 
otra,  simplemente  porque  su  tono  sea  diverso.  En  ambas 
es  Samuel,  representante  de  Yahvéh,  el  intermediario  de 
la  unción  o  de  la  elección :  Yahvéh  es  quien  designa  a  Saúl, 
bien  por  la  palabra  al  Vidente,  bien  por  las  Suertes.  En  am- 
bos casos  Saúl  es  el  "elegido"  de  Yahvéh  y  rey  "por  la  gra- 
cia de  Dios".  La  Institución  es  sagrada  y  el  rey  adquiere  un 
puesto  singular  entre  Dios  y  el  pueblo  (370).  Ambas  versio- 
nes ponderan  la  figura  de  Saúl  y  el  pueblo  le  acoge  con  el 
mismo  entusiasmo.  En  uno  y  otro  caso  la  afirmación  com- 
pleta de  Saúl  ante  el  pueblo  tiene  lugar  después  de  un  he- 
cho glorioso  de  armas;  en  la  versión  promonárquica  es 
claro  (11,15);  en  la  versión  antimonárquica  se  señala  tam- 
bién que  los  "hijos  de  Belial",  que  no  le  habían  reconoci- 
do (10,17),  se  deciden  a  reconocerle  después  de  la  victoria 
a  que  se  alude  en  11,12-14,  que  pertenece  a  esta  versión. 

Pero  estos  mismos  hechos  fundamentales  sirven  de  ar- 
mazón a  dos  ambientaciones  bien  diversas.  En  la  versión 
promonárquica  hay  una  religiosidad  espontánea,  intuitiva, 
concreta;  los  personajes  son  seres  concretos,  individuali- 
zados. En  la  versión  antimonárquica  la  religiosidad  se  ve 
formulada  en  principios;  es  sistematizante,  polémica;  los 
personajes  están  en  función  de  un  todo:  Saúl  es  la  institu- 
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ción  monárquica;  el  pueble  que  le  elige  está  cargado  de  una 
larga  dimensión  histórica;  Samuel  es  una  malla  en  la  ra- 
dena  de  hombres  providenciales  que  libraron  a  Israel  en  la 
época  premonárquica. 

Esta  versión  antimonárquica  refleja  una  larga  expe- 
riencia de  la  historia  en  Palestina:  experiencia  de  lo  que 
es  la  Institución  monárquica,  de  la  vida  religiosa  del  pue- 
blo bajo  su  gobierno,  de  la  preponderancia  cananea  sobre 
el  Yahvismo.  Y  además,  supone  un  estado  de  cosas  en  que 
ya  no  es  problema  la  subsistencia  nacional,  porque  las  di- 
ficultades y  el  dilema  de  ser  o  no  ser  que  habían  hecho  ne- 
cesaria la  Monarquía,  habían  sido  resueltos  con  fortuna. 
La  problemática  de  esta  versión  es  otra.  Se  trata  también 
del  ser  o  no  ser  de  Israel,  pero  esta  vez  en  el  terreno  religio- 
so. Si  esta  versión  es  contraria  a  la  Monarquía,  es  porque  la 
"liberación"  religiosa  de  Israel  del  Cananeismo  había  ido 
en  sentido  inverso  de  la  "liberación"  nacional.  Esta  versión 
refleja  pues  una  experiencia  religiosa  y  una  reflexión,  en 
determinados  círculos,  sobre  las  exigencias  de  la  religión 
yahvista.  Y  es  en  este  terreno  religioso  en  donde  se  plantea 
su  problemática.  Es  una  campaña  de  "liberación"  de  Israel, 
no  de  los  Cananeos  y  de  los  demás  enemigos,  sino  de  sus 
concepciones  y  prácticas  religiosas. 

Los  Israelitas  piden  un  rey  que  les  juzgue  y  los  conduz- 
ca en  la  guerra,  como  los  reyes  de  los  otros  pueblos.  Israel 
no  hace  con  ésto  sino  descender  a  su  nivel.  El  rey  de  los  otros 
pueblos  mide  y  cuenta  con  su  propia  fuerza,  con  sus  rique- 
zas y  su  harem,  con  sus  carros  y  ejército,  con  tributos  v 
alianzas;  en  una  palabra:  cuenta  consigo  mismo.  El  rey  que 
Israel  copia,  es  cananeo  de  origen  y,  por  lo  mismo,  plantea 
un  grave  problema  de  adaptación  en  la  concepción  yah- 
vista. 

Israel  es  diverso  de  los  demás  pueblos.  El  rey  de  Israel 
el  que  le  juzga  y  le  conduce  a  la  victoria,  es  Yahvéh.  Nin- 
guna fuerza  humana  tiene  valor  por  sí  misma,  sino  que 
todo  es  don  de  Yahvéh,  que  no  escatima  a  su  pueblo  nada 
de  cuanto  necesita.  La  guerra  es  santa,  porque  es  Yahvéh, 
el  "guerrero",  quien  la  hace  y  quien  entrega  a  los  enemigos 
en  las  manos  de  su  pueblo  (Jos.  10,14;  Ju.  4,14);  Yahvéh  va 
delante  de  sus  ejércitos  y  está  presente  en  medio  del  cam- 
pamento (Ju.  4,14).  Israel  debe  reducir  sus  hombres,  por- 
que Yahvéh  no  necesita  de  grandes  ejércitos  (Ju.  7);  sem- 
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brando  el  pánico  entre  los  enemigos,  los  entrega  al  puñado 
de  hombres  de  Israel  (Jos.  2,9;  10,10;  Ju.  4,15;  Ex.  14.14: 
Is.  30,15)  (371). 

Por  lo  tanto,  en  la  concepción  religiosa  de  Israel,  es  in- 
compatible un  Rey  como  el  de  los  otros  pueblos.  Israel  es. 
para  usar  el  término  consagrado,  una  Teocracia.  Esto  quie- 
re decir  que  el  señorío  sobre  Israel,  la  realeza,  compete  sólo 
a  Yahvéh.  Cierto,  esta  concepción  no  está  ligada  a  la  de- 
signación de  Yahvéh  como  melek.  Este  es  un  término  de 
ierga  monárquica,  que  no  se  usa  a  propósito  de  Yahvéh 
cuando  la  concepción  israelita  haría  creer.  Pero  la  sobe- 
ranía de  Yahvéh  se  expresa  de  otras  muchas  formas,  inde- 
pendientemente del  término  melek.  Más  profundamente 
de  cuanto  implica  esta  palabra,  la  soberanía  de  Yahvéh 
sobre  Israel  se  traduce  por  la  elección,  la  liberación  de  Egip- 
to y  de  todos  sus  posteriores  enemigos,  la  alianza,  la  de- 
pendencia física  y  moral,  la  conducción  a  la  tierra  de  las 
promesas  (372). 

•    *  * 

Ahora  bien,  éste  es  exactamente  el  clima  religioso  de  la 
versión  antimonárquica.  Es  una  reacción  contra  el  estado 
religioso  y  la  ideología  real  que  se  haía  creado  bajo  el  go- 
bierno monárquico:  confianza  en  la  propia  fuerza,  abusos 
del  monarca,  mayor  y  mayor  sincretismo  religioso. 

"Samuel  habló  así  a  toda  la  casa  de  Israel:  Si  de  todo 
corazón  retornáis  a  Yahvéh,  arrojáis  de  en  medio  de  voso- 
tros los  dioses  extranjeros  y  las  astartés,  si  fijáis  vuestros 
corazones  en  Yahvéh  y  le  servís  a  él  solo,  entonces  él  os  li- 
brará de  la  mano  de  los  Filisteos"  (7,3).  Y  en  efecto,  cuando 
los  Filisteos  atacan,  hay  un  "liberador"  sin  armas:  Samuel, 
que  ora,  que  da  la  victoria  a  los  Israelitas.  "Aquel  día  tronó 
Yahvéh  con  gran  estrépito  contra  los  Filisteos,  les  aterrori- 
zó y  fueron  batidos  delante  de  Israel"  (7,10).  "No  volvieron 
más  al  territorio  de  Israel  y  la  mano  de  Yahvéh  pesó  sobre 
los  Filisteos  durante  toda  la  vida  de  Samuel"  (7,13). 

Por  eso  los  Israelitas  cometen  un  error  y  un  pecado  de 
rebeldía  contra  Yahvéh,  que  les  ha  librado  de  Egipto  y  les 
sigue  librando  de  los  otros  enemigos,  cuando  piden  un  rey, 
que  les  juzgue  y  les  lleve  a  la  guerra  (8,1  ss.).  Más  aún,  el 
rey  hará  pesar  sobre  éllos  sus  derechos,  hasta  el  punto  de 
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esclavizarles  (8,10  ss.).  Con  el  gesto  de  pedir  un  rey,  renun- 
cian a  su  verdadero  liberador  (10,17-19).  Porque  Yahvéh  no 
había  dejado  de  enviarles  un  liberador,  cada  vez  que  en  la 
necesidad  se  habían  vuelto  a  él.  Es  decir,  les  había  envia- 
do a  los  Jueces,  que  desde  Moisés  hasta  Samuel,  les  habían 
librado  de  todos  los  enemigos  (12,6-11)  y  no  les  habían  es- 
clavizado en  sus  bienes  y  en  sus  personas  (12,1-5),  como 
hará  el  rey  al  exigir  sus  derechos.  Y,  pese  a  todo,  quieren 
un  rey,  "siendo  así  que  Yahvéh  es  vuestro  Dios  y  él  es  vues- 
tra «rey"  (12,12).  Si  verdaderamente  reconocen  su  error,  los 
Israelitas  no  pueden  menos  de  confesar:  "Hemos  llevado  al 
colmo  nuestros  pecados,  al  pedir  sobre  nosotros  un  rey" 
(12,19). 

*    *  * 


Ahora  bien,  esta  reacción  religiosa  no  se  concibe,  como 
hemos  dicho,  sin  una  cierta  experiencia  de  la  Monarquía  y 
sin  un  clima  religioso  que  la  llegue  a  formular.  Esta  reac- 
ción no  puede  venir  sino  de  círculos  sacerdotales  de  los 
diversos  Santuarios  y  de  círculos  proféticos.  Pero  de  los 
círculos  sacerdotales  no  tenemos  apenas  información,  en 
especial  de  los  círculos  del  Norte.  Las  únicas  noticias  se 
refieren  a  los  Santuarios  oficiales  (Betel,  Dan...)  y  éstos  no 
saldrán,  a  su  momento,  inmunes  de  polémica  paralela. 

A  la  verdad,  el  ambiente  más  adecuado  para  este  clima 
religioso  se  encuentra  en  la  campaña  religiosa  de  Oseas  en 
el  reino  del  Norte.  Oseas  presencia  en  su  tiempo  una  etapa 
de  las  más  lamentables  en  la  historia  de  la  Monarquía  de 
Israel.  Los  Reyes  se  suceden  a  cortos  intervalos,  a  través  de 
conspiración,  crimen  y  regicidios  (Os.  7,3-7).  Cada  usurpa- 
dor sube  al  trono  sobre  la  sangre  de  un  rey  y  de  toda  su  fa- 
milia (1,4).  Esos  reyes  no  son  representantes  de  Yahvéh, 
pues  el  pueblo  les  ha  elegido  sin  su  designación,  contra  su 
voluntad  (8,4.10),  lo  cual  les  imprime  el  sello  de  la  descon- 
fianza y  de  la  rebelión.  De  hecho,  suben  al  trono  y  caen  sin 
haberse  vuelto  a  Yahvéh  (7,7).  En  cambio  se  apoyan  en  su 
propia  fuerza,  en  sus  armas,  en  alianzas  con  los  pueblos 
extranjeros  (5,13;  7,11;  8,8  ss.;  12,1).  Pero  todo  ese  apoyo 
es  falaz,  y  su  destino  es  la  ruina  común  con  todo  su  pueblo 
(10,3.15). 
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Por  eso  Oseas  evoca  el  malaventurado  momento  en  que 
la  monarquía  vió  la  luz  en  Guilgal  (I  Sm.  ll,14s.;  cf.  13,7ss.; 
15,10  ss.) :  "Toda  su  maldad  en  Guigal,  — allí  les  he  cogido 
rencor;  ...a  causa  de  sus  muchas  maldades,  — les  arrojaré 
de  mi  casa;  — no  continuaré  a  amarles,  — todos  sus  jefes 
son  rebeldes"  (Os.  9,15).  "Yo  voy  a  destruirte,  Israel  — ¿quién 
te  podrá  socorrer?  — ¿En  dónde,  pues,  está  tu  rey  que  te 
salve,  — tus  jefes  que  te  protejan?  — Aquellos  de  que  tú 
decías:  — Dame  un  rey  y  jefes.  — Un  rey  te  lo  he  dado,  en 
mi  cólera  y  en  mi  furor  te  lo  retiraré"  (13,9-11). 

A  medida  que  el  rey  se  ha  sentido  fuerte  y  se  ha  gran- 
jeado aliados,  se  ha  ido  apartando  de  la  confianza  en  Yah- 
véh,  siendo  así  que  Yahvéh  es  el  único  que  puede  salvar 
(Os.  7,13;  13,4).  Y  en  la  medida  en  que  se  deja  realizar  en  Is- 
rael la  réplica  cananea  del  Monarca  — un  rey  como  el  de 
los  otros  pueblos — ,  se  adoptan  también  sus  prácticas  y  con- 
cepciones religiosas,  el  calendario  de  sus  fiestas  agríco- 
las (Ex.  34),  el  culto  idolátrico  en  los  Santuarios.  El  op- 
timismo conquistador,  que  parecía  iba  a  vencer  el  Cana- 
neismo  en  todas  sus  esferas,  se  queda  en  la  victoria  políti- 
ca y  en  la  independencia  nacional,  pero  con  pérdida  de  la 
autonomía  y  de  la  pureza  religiosa  del  Yahvismo.  ¿Cómo 
puede  reconocerse  a  Yahvéh,  el  Dios  del  Sinaí,  en  estas  for- 
mas de  culto  a  la  fertilidad?  ¿Cómo  puede  Yahvéh  seguir 
siendo  el  Dios  y  Rey  de  Israel  ante  esta  concepción  del  rey? 
Este  es  el  drama  que  se  plantea  en  la  versión  antimonár- 
quica, el  drama  de  la  victoria  religiosa  de  Israel  sobre  el 
mundo  cananeo,  después  de  que  se  había  obtenido  la  vic- 
toria nacional  (373).  Es  un  problema  de  discernimiento  en- 
tre lo  que  sería  adaptación  legítima  y  lo  que  es  "sincretis- 
mo", y  un  problema  de  realizar  plenamente  la  primera 
y  rechazar  el  segundo. 

•    *  # 


Este  drama  se  formula  en  la  versión  antimonárquica  por 
medio  de  una  contraposición  de  la  Monarquía  con  la  Ju- 
dicatura. Es  decir,  por  una  exaltación  de  la  figura  religio- 
sa del  Juez  en  la  persona  de  Samuel  en  estos  capítulos  7, 
8  y  12  del  primer  libro  de  Samuel,  que  bien  se  pueden  con- 
siderar como  la  clausura  del  período  de  los  Jueces  (374). 


152 


PROFETAS,  SACERDOTES  Y  REYES. 


Se  ha  de  notar  sin  embargo,  que  Oseas  no  condena  en 
absoluto  la  Institución  monárquica.  Sus  recriminaciones 
no  respetan  tampoco  a  los  Sacerdotes  y  a  los  Profetas  (Os. 
4,4  ss.;  5,1  ss.),  sin  que  ello  signifique  que  el  Profeta  quiera 
condenar  en  raíz  todas  las  Instituciones.  El  cuadro  sombrío 
del  Profeta  está  jalonado  de  luces  de  esperanza  de  que  pue- 
blo e  Instituciones  vuelvan  un  día  a  Yahvéh  (375).  Aún  en 
la  versión  antimonárquica,  el  Rey  es  el  "ungido"  de  Yahvéh, 
persona  sagrada,  "elegida"  (I  Sm.  10,24;  12,3);  Dios  pro- 
tegerá al  Rey  y  al  pueblo,  si  no  hacen  el  mal  delante  de 
Yahvéh  (12,14s.20  ss.). 

Ahora  bien,  el  conflicto  religioso  que  se  plantea  en  la 
versión  antimonárquica  y  en  la  Profecía  de  Oseas  ¿no  está 
también  presente,  de  alguna  manera,  en  la  misma  histo- 
ria de  Saúl?  El  tema  pudiera  eludirse  aquí,  pero  de  hecho 
está  ligado  con  la  vertiente  teológica  de  este  estudio  y  no  es 
tampoco  indiferente  para  la  definición  de  la  personalidad 
de  Samuel. 

e)   El  drama  de  Saúl  y  la  personalidad  de  Samuel 

El  comienzo  del  reino  de  Saúl  está  oscurecido  por  la 
mezcla  de  tradiciones  diversas,  entre  las  que  se  ensamblan 
dos  versiones  de  su  reyección  (13,  3-15;  15,  10-23). 

Desde  el  punto  de  vista  de  la  historia,  estos  capítulos 
(13-14)  contienen  datos  interesantes  sobre  las  escaramuzas 
de  Saúl  y  Jonatán  con  los  Filisteos,  especialmente  en  el 
territorio  de  Benjamín.  El  centro  de  operaciones  de  los  Fi- 
listeos es  Mikmas  (376),  desde  donde  envían  comandos  de 
ataque  en  dirección  de  Ofra  hacia  el  Norte,  de  Bethorón 
hacia  el  Oeste  y  del  "valle  de  las  hienas"  hacia  el  Este  (377). 
Saúl  y  Jonatán  parten  de  Guéba.  A  través  de  provocaciones 
singulares  y  de  lucha  abierta,  los  Israelitas  ganan  posicio- 
nes y  los  Filisteos  se  ven  obligados  a  tomar  la  vertiente  del 
Mediterráneo,  hacia  la  llanura  (13,16-18.23;  14,1-46). 

Pero  las  noticias  son  incongruentes,  de  tal  forma  que 
la  reconstrucción  de  los  acontecimientos  es  extremamen- 
te difícil.  En  13,2  vemos  que  Saúl  (y  no  los  Filisteos)  se  ha- 
lla en  Mikmas  y  en  la  montaña  de  Betel  con  un  cuerpo  del 
ejército,  mientras  Jonatán  está  con  otro  en  Gueba;  se  trata 
pues  de  una  situación  diferente.  13,19-22  describe  la  con- 
dición inferior  de  los  Israelitas  en  cuanto  a  armas  de  hierro. 
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Por  su  parte,  el  conjunto  literario  de  13.3-15,  que  con 
tiene  el  primer  relato  de  la  reyección  de  Saúl,  no  cuadra 
bien  con  la  situación:  si  los  Filisteos  ocupan  las  posicio- 
nes de  la  montaña,  no  se  explica  este  tranquilo  desplaza- 
miento y  demora  de  Saúl  y  de  su  gente  en  Guilgal.  La  si- 
tuación está  dibujada  con  mucho  artificio  y  el  tono  de 
esta  tradición  es  demasiado  polémico,  para  que  no  trai- 
cione su  composición  en  época  bastante  posterior  a  los 
acontecimientos. 

En  efecto,  Saúl  tiene  que  bajar  a  Guilgal  (v.4c.7b),  para 
encontrarse  allí  con  Samuel  (v.8ss.).  Esto  se  prepara  ya  en 
el  cap.  10  con  la  adición  del  v.8.  En  el  verso  cuarto  no  se 
señala  sin  intención  polémica  contra  el  reino  del  Nor- 
te que  "Israel  se  hizo  también  — g  a  m —  odioso  a  los  Filis- 
teos". Betel,  en  el  v.5,  se  llama  Bet-Aven,  la  expresión  con 
que  le  conocen  Amos  y  Oseas  (Am.  5,5;  Os.  4,15;  5,8;  10,5). 
El  v.6  amplifica  la  noticia  de  14,11.  A  esto  sigue  la  condena- 
ción de  Saúl  (vv.8-15).  Esta  reyección  está  en  función  de  la 
elección  de  David,  lo  que  no  se  oculta  en  el  v.14.  Y  de  esta 
condenación  no  tiene  noticia  el  cap.  15  en  que  Samuel 
vuelve  a  pronunciar  su  reyección  como  Rey. 

Ahora  bien,  no  hay  en  esta  condenación  de  Saúl  ningún 
tono  antimonárquico,  de  forma  que  se  haya  de  relacionar 
con  la  versión  adversa  del  origen  de  la  Monarquía.  Se  trata 
de  la  condenación  personal  á?.  Saúl  en  favor  de  la  elección 
de  David.  La  mención  del  Santuario  de  Guilgal  (y  no  del  de 
Mizpa)  y  la  nota  de  10,8  pondrían  más  bien  este  conjunto 
en  la  línea  de  la  versión  favorable  a  la  Monarquía.  Su  cli- 
ma polémico  le  hace  suponer  posterior  a  la  división  del 
reino. 

Todavía  al  final  del  cap.  14  (vv.  47-52)  hay  otra  serie  de 
datos  en  forma  de  sumario  (semejante  al  que  hace  de  Sa- 
muel I  Sm.  7,13-15  y  de  David  II  Sm.  8).  En  la  lista  de  los 
enemigos  combatidos  por  Saúl  se  hallan  Moab,  Aramón, 
Edom,  los  Arameos  de  Bet-Rehob  y  Zcba  (378),  los  Filisteos 
y  fuera  de  la  lista,  los  Amalecitas,  de  que  habla  el  cap.  15. 
"Salvo  los  Filisteos,  curiosamente  citados  los  últimos,  estos 
enemigos  no  aparecen  en  los  relatos  concernientes  a  Saúl. 
En  cambio  se  les  encuentra  a  todos  bajo  David,  II  Sm.  8,2.3s. 
14;  10,6s."  (379). 

El  cap.  15,  sobre  la  guerra  de  Saúl  contra  los  Amaleci- 
tas al  Sur  de  Judá,  no  tiene  relación  con  lo  precedente:  con 
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ninguna  de  las  dos  versiones  del  origen  de  la  Monarquía, 
ni  con  la  reyección  de  Saúl  en  el  cap.  13,8-15.  No  es  anti- 
monárquico, sino  que  condena  a  Saúl  en  favor  de  David: 
el  v.28  prepara  su  unción  en  el  cap.  16.  Es  probable  que  los 
vv.  24-28  reproduzcan  otra  tradición  distinta  del  conflicto 
entre  Samuel  y  Saúl  (380). 


*    *  * 


Ahora  bien,  la  doble  versión  de  la  reyección  de  Saúl,  ade- 
más de  preparar  la  elección  de  David  y  aparte  de  ello,  re- 
fleja un  conflicto  religioso,  que  se  puede  llamar  el  drama 
de  Saúl.  Su  trama  se  aclararía  en  la  respuesta  a  esta  pre- 
gunta: ¿Por  qué  Yahvéh  desechó  a  Saúl  para  elegir  un 
nuevo  rey? 

Naturalmente  la  ascensión  de  David  era  ya  un  hecho 
cuando  estas  narraciones  toman  forma  y,  por  lo  tanto,  se 
diría  una  justificación  a  posteriori.  Pero  ¿cuáles  son  las  ra- 
zones a  que  se  atribuye  la  reyección  de  Saúl? 

Ambas  versiones  ponen  el  incidente  en  Guilgal.  En  I  Sm. 
13,8-15  Saúl  debe  esperar  en  Guilgal  siete  días,  hasta  que 
venga  Samuel  para  ofrecer  los  sacrificios  que  preceden  al 
combate  y  para  decirle  lo  que  ha  de  hacer  (I  Sm.  10,  8).  Saúl 
espera,  en  efecto,  los  siete  días  convenidos.  Samuel  no  llega. 
La  gente  que  está  con  Saúl  se  desbanda.  Saúl  se  decide  en- 
tonces a  ofrecer  el  sacrificio  por  sí  mismo;  pero,  apenas 
termina,  llega  Samuel.  "¿Qué  has  hecho?,  dice  Samuel. 
Saúl  responde:  Vi  que  el  pueblo  se  desbandaba,  que  de 
otra  parte  tú  no  llegabas  el  día  convenido  (le  m  ó  4  e  d 
hayyámim)  y  que  los  Filisteos  estaban  reunidos  en  Mik- 
mas.  Entonces  pensé:  Los  Filisteos  están  para  caer  sobre 
mí  en  Guilgal  y  yo  no  me  he  aún  agraciado  a  Yahvéh.  En- 
tonces me  hice  fuerza  y  ofrecí  el  sacrificio"  (13,11-12). 

No  se  vé  en  qué  está  la  gravísima  falta  de  Saúl.  Había 
esperado  el  tiempo  convenido  y  las  circunstancias  le  justi- 
ficaban de  no  esperar  más.  ¿Es  que  el  pecado  está  en  haber 
ofrecido  el  sacrificio  por  su  mano?  Ciertamente  no;  en  la 
época  de  Saúl  el  jefe  podía  hacerlo  (cf.  14,  31  ss.)  y  los  re- 
yes que  le  siguen  lo  hacen.  A  no  ser  que  en  esta  tradición 
viéramos  la  mentalidad  de  I  Re.  13,  en  donde  un  "hombre 
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de  Dios"  sube  a  Betel  para  condenar  a  Jeroboam,  que  está 
para  subir  al  altar  y  ofrecer  un  sacrificio.  Pero  esto  nos 
aleja  considerablemente  de  la  época  de  Saúl.  No  se  trata 
de  esto. 

Se  dice  que  es  un  pecado  de  desobediencia  — 1  o '  §  á  - 
martá  'et  miswat  Yahwe  h — ;  una  desobediencia 
que  no  se  justifica  ni  con  el  retraso  de  Samuel,  ni  con  la 
desbandada  de  los  soldados,  ni  con  la  amenaza  del  enemigo. 
Pero  ni  siquiera  con  lo  que  de  religioso  supone  el  compor- 
tamiento de  Saúl,  que  antes  de  enfrentarse  con  el  enemigo, 
quiere  a  todo  trance  agraciarse  con  Yahvéh  (Nótese  la  fuer- 
za de  este  vaw  (upené  Yahweh  lo'  hilliti),  en 
sentido  de  "sin  que",  "antes  de  que"). 

Según  lo  razonable,  Saúl  obró  rectamente,  religiosamen- 
te. Pero  ¿era  suficiente  el  que  Saúl  obrara  según  lo  razo- 
nable? 

"Ahora  tu  reino  no  se  mantendrá:  Yahvéh  se  ha  bus- 
cado un  hombre  según  su  corazón  y  le  ha  designado  como 
Príncipe  de  su  pueblo,  por  no  haber  tú  observado  lo  que 
Yahvéh  te  ordenó"  (13,14).  La  elección  de  David  hace  de- 
masiada fuerza  contra  Saúl.  Pero  Saúl  no  es  todavía  dese- 
chado en  su  persona,  sino  en  su  descendencia.  Su  reino  po- 
día haber  sido  eterno  ('ad  *  ó  1  á  m  )  ,  es  decir,  transmisi- 
ble a  sus  hijos  (La  idea  viene  también  del  reino  de  David); 
pero,  a  causa  de  su  desobediencia,  su  reino  no  se  manten- 
drá — lo'  t  á  q  ú  m —  más  allá  de  él  (381) . 

A  Saúl  se  le  exigía  haber  obedecido  hasta  más  allá  de  lo 
razonable,  aunque  el  pueblo  le  hubiera  abandonado  y  los 
Filisteos  hubieran  descendido  y  no  se  hubiera  "agraciado" 
con  Yahvéh  por  medio  del  sacrificio.  ¿No  se  hubiera  agra- 
ciado mejor  por  la  obediencia?  Debiera  haber  esperado  con- 
tra toda  esperanza  y  obrado  contra  toda  prudencia  y  con- 
tra todo  lo  razonable.  ¿No  era  también  irrazonable  el  que 
Gedeón  se  quedara  con  un  puñado  de  hombres  para  com- 
batir a  Madián?  (Ju.  7,1-8).  No  son  los  hombres,  ni  su  fuer- 
za, ni  su  prudencia,  sino  el  mismo  Yahvéh  quien  vencerá  al 
enemigo  (cf.  Ju.  5,23).  David  mismo  sufrirá  un  castigo  por 
haber  hecho  el  censo  de  "sus"  soldados,  que  es  haber  me- 
dido su  propia  fuerza  (II  Re.  24).  Este  es  el  clima  religioso 
del  relato. 


*    *  • 
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En  la  otra  versión  de  la  reyección  de  Saúl,  cap.  15,  ca- 
pítulo "intermedio"  entre  la  caída  de  Saúl  y  el  ascenso  de 
David  (382),  aparece  en  términos  un  poco  más  precisos  el 
drama  de  Saúl. 

En  nombre  de  Yahvéh  le  manda  Samuel  hacer  una  gue- 
rra de  exterminio  contra  los  Amalecitas.  Todo  en  esta  gue- 
rra debe  perecer.  Saúl  conduce  victoriosamente  sus  armas, 
pero  el  herem,  o  exterminio  total,  no  se  ejecuta  al  pie 
de  la  letra.  Se  salva  la  vida  al  rey  Agag  y  la  flor  de  sus 
ganados. 

Cuando  Saúl  y  su  gente  está  de  regreso  en  el  campa- 
mento de  Guilgal,  llega  Samuel  a  pedirle  cuenta  del  he- 
rem. Saúl  se  disculpa,  diciendo  que  el  pueblo  lo  ha  querido 
así  y  que  el  objeto  de  haber  retenido  el  ganado  es  el  de  ofre- 
cerlo en  sacrificios  a  Yahvéh.  Pero  Samuel  le  hace  ver  que 
la  presión  del  pueblo  no  le  disculpa  y  que  el  fin  es  desho- 
nesto. "Por  pequeño  que  seas  a  tus  ojos  ¿no  eres  el  jefe  de 
las  tribus  de  Israel?  ¿No  te  ha  ungido  Yahvéh  como  rey  so- 
bre Israel?"  (15,17). 

Esta  inculpación  de  Samuel  es  una  seria  afirmación  de 
la  responsabilidad  religiosa  de  la  monarquía.  Saúl  es  culpa- 
ble, porque  el  puesto  a  que  Yahvéh  le  ha  elevado  le  debe  dar 
fuerza  suficiente  para  reprimir  las  tendencias  pecaminosas 
del  pueblo.  Más  aún,  él  es  el  responsable  de  su  desviación, 
puesto  que  es  el  "ungido"  de  Yahvéh  y  su  representante:  la 
función  de  tal  es  hacer  el  camino  para  que  se  cumpla  la  vo- 
luntad de  Yahvéh.  Y  él  es  el  primero  que  debe  comenzar  a 
cumplirla  (15,  1.11.19.22.26).  Este  tema  de  la  responsabilidad 
del  rey  encuentra  su  clima  en  la  predicación  prof ética  (383). 

Pero  además,  al  no  ejecutar  el  h  e  r  e  m  .  Saúl  ha  desobe- 
decido a  Yahvéh.  No  importa  que  lo  que  ha  salvado  esté  des- 
tinado al  sacrificio.  El  h  e  r  e  m  y  el  sacrificio  no  significan 
una  donación  a  Yahvéh  en  el  mismo  grado :  en  el  herem 
se  hace  entrega  de  todo;  en  el  sacrificio  se  quema  una  parte 
y  el  resto  es  para  el  acto  de  comunión  sacrificial  (384).  Pero 
no  se  trata  de  esto,  sino  de  una  contraposición  entre  la  obe- 
diencia y  el  sacrificio.  "¿Acaso  se  complace  Yahvéh  en  ho- 
locaustos y  sacrificios,  como  en  la  obediencia  a  la  palabra  de 
Yahvéh?"  (15,22). 


♦    »  * 
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Este  tema  de  contraposición  entre  obediencia  y  sacrifi- 
cios, nos  lleva  de  nuevo  a  la  literatura  profética.  Cual  sea  el 
volumen  de  esta  polémica  lo  hemos  visto  ya  sintéticamente 
en  la  Introducción  (385).  Pero  no  hace  falta  ir  más  allá  de 
Amos  y  Oseas,  para  hacerse  cargo  de  las  proporciones  de  este 
conflicto  (386).  Se  trata  de  la  incompatibilidad  de  dos  con- 
cepciones religiosas :  la  una  en  la  línea  del  culto  cananeo  y 
la  otra  en  la  línea  del  Dios  del  Sinaí. 

Este  conflicto  religioso  encarnado  en  una  persona,  es  lo 
que  constituye  el  drama  de  Saúl,  tal  como  lo  presentan  es- 
tas dos  versiones  de  su  reyección.  "Porque  has  desechado  tú 
la  palabra  de  Yahvéh,  Yahvéh  te  desecha  de  ser  rey"  (15,23. 
26).  Lo  dramático  del  conflicto  es  que  aquí  no  se  presenta 
en  términos  teóricos,  sino  en  toda  la  realidad  personal. 
Saúl,  al  decir  de  A.  Weiser,  está  entre  dos  fuerzas:  de  una 
parte  la  voluntad  de  Yahvéh  expresada  por  Samuel,  de  otra 
la  voluntad  del  pueblo.  Lo  que  crea  la  situación  trágica  es 
que  Saúl  en  medio  de  esas  dos  fuerzas,  no  tiene  ánimo  para 
decidir  categóricamente  en  puro  sentido  yahvista  (387). 

Y  es  que  el  conflicto  es  entre  dos  concepciones,  ambas 
religiosas.  La  tradición  presenta  a  Saúl  profundamente  re- 
ligioso, no  sólo  en  los  otros  núcleos  literarios  (388),  sino  aún 
dentro  de  las  dos  versiones  de  su  reyección  (cf.  13,  12;  15, 
15).  El  sentido  profundo  del  drama  se  ve  a  la  luz  de  la  polé- 
mica profética  contra  esta  forma  de  religiosidad,  que  los 
Profetas  llaman  "prostitución"  y  que  es  una  derrota  de  Is- 
rael en  la  tierra  de  Canaán  en  el  campo  religioso,  cuando  la 
victoria  política  de  Israel  había  sido  completa.  Problema  de 
adaptación  y  sincretismo. 

Hasta  qué  punto  este  conflicto  se  plantea  en  los  días  de 
Saúl  es  imposible  de  precisar  (389).  En  el  cap.  14,  que  es  más 
antiguo  y  contiene  una  concepción  muy  primitiva  de  pe- 
cado y  reparación  (390),  se  ve  cómo  Saúl  se  debate  entre 
dos  tendencias,  cediendo  una  vez  a  una  y  otra  vez  a  otra. 
En  14,  13  ss.  se  opone  a  su  gente  para  observar  la  pureza 
ritual;  en  14,  43-45  quiere  mantener  su  voto,  pero  su  gen- 
te puede  más  que  él.  Pero  ¿no  era  voluntad  de  Yahvéh  el 
salvar  a  Jonatán,  que  había  luchado  con  la  ayuda  y  en  el 
espíritu  de  Yahvéh?  (14,  6  ss.).  En  las  dos  versiones  de  la 
reyección  esta  fuerza  del  pueblo  sobre  él  aparece  clara. 

En  el  núcleo  de  otra  tradición  adicional,  en  15,  24-28, 
se  habla  de  nuevo  de  un  conflicto  entre  Saúl  y  Samuel. 


158 


PROFETAS,  SACERDOTES  Y  REYES. 


La  autoridad  de  Saúl  delante  del  pueblo  depende  de  que 
Samuel  esté  o  no  a  su  lado.  Por  lo  demás,  el  tema  se  repite 
en  el  v.  30:  "Saúl  dice:  Yo  he  pecado;  no  obstante,  hón- 
rame delante  de  los  ancianos  de  mi  pueblo  y  delante  de 
Israel  y  vuelve  conmigo  para  que  adore  a  Yahvéh  tu  Dios." 
Independientemente  de  la  profundidad  que  el  tema  de  la 
Teocracia  adquiere  bajo  los  Profetas  y  del  grado  en  que  ha 
proyectado  su  fuerza  sobre  estas  tradiciones,  creo  con  M. 
Buber  que  "el  relato  de  la  oposición  de  Samuel  debe  enten- 
derse como  la  expresión  individualizante  de  la  dialéctica 
real  del  problema  teocrático"  (391).  En  otras  palabras,  al 
proyectar  sobre  Saúl  el  conflicto  entre  dos  concepciones 
religiosas  y  el  conflicto  entre  la  Teocracia  y  la  concepción 
cananea  del  Rey,  no  se  trata  de  un  puro  artificio  dialéctico, 
sino  del  problema  que  objetivamente  se  plantea  en  la  per- 
sona de  Saúl. 

El  papel  de  Samuel  como  representante  de  la  concep- 
ción religiosa  pura  y  de  la  Teocracia  yahvista  no  es  mera 
proyección  del  subsiguiente  Profetismo,  sino  que  respon- 
de a  su  función  religioso-social  al  nacer  de  la  Monarquía. 
La  Monarquía  obtiene  la  victoria  política  en  Canaán;  pero 
la  concepción  religiosa  cananea  amenaza  de  absorber  la 
concepción  yahvista.  Progresivamente  se  formula  la  opo- 
sición, especialmente  en  los  círculos  proféticos,  oposición 
que  consiste  en  la  depuración  lenta  y  difícil  de  la  Reli- 
gión de  Yahvéh,  de  las  formas  y  concepciones  religiosas  de 
Canaán  y  de  las  otras  culturas  que  influyen  sobre  Israel. 

Objeto  de  esta  campaña  es  también  la  concepción  de 
la  Monarquía,  la  cual  no  está  inmune,  desde  el  mismo  co- 
mienzo, de  realizarse  según  una  forma  de  adaptación  in- 
adecuada a  la  concepción  religiosa  yahvista.  El  Rey  entra, 
no  obstante,  en  el  pueblo  como  una  Institución  sagrada. 
El  Profeta  exige  que  se  mantenga  como  el  "ungido"  de 
Yahvéh.  Y  ésta  es  la  razón  del  tono  "antimonárquico"  de 
la  tradición  de  Samuel  (392). 


3.    "Al  Profeta  de  hoy  se  le  llamaba  en  otro  tiempo 
Vidente"  (I  Sm.  9,  9) 

En  las  páginas  precedentes  la  personalidad  de  Samuel 
se  ha  manifestado  en  dos  facetas  diversas,  cada  una  en 
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un  conjunto  literario  de  clima  religioso  diferente:  Samuel 
Vidente  y  Samuel  Juez.  Pero  nuestro  esfuerzo  se  ha  con- 
centrado, más  que  en  estudiar  directamente  estos  dos  as- 
pectos de  Samuel,  en  estudiar  el  ambiente  religioso  de  esos 
dos  conjuntos  literarios  y  el  conflicto  que  en  ellos  se  plan- 
tea a  propósito  de  la  Monarquía.  Ello  es  de  extrema  im- 
portancia para  el  estudio  de  la  relación  entre  Profetismo 
y  Sacerdocio,  como  veremos;  pero  lo  es  ya  en  primer  lu- 
gar para  el  estudio  de  la  personalidad  de  Samuel. 

En  la  versión  más  antigua,  favorable,  del  origen  de  la 
Monarquía,  Samuel  es  un  "Vidente".  ¿Qué  es  el  "Vidente" 
en  la  concepción  religiosa  israelita? 

El  "Vidente",  como  el  N  a  b  i '  extático  de  que  antes 
hemos  hablado,  tiene  sus  predecesores  y  sus  paralelos  fue- 
ra de  Israel.  El  b  á  r  ü  babilónico  es  un  "Vidente"  que 
interpreta  los  presagios  en  la  vida  diaria.  Su  conocimiento 
le  viene  de  visión  a  a  veces  por  sueños.  En  la  estela  de 
Zakir,  ya  citada,  se  habla  de  hozin  y  de  '  o  d  e  d  í  n  . 
Aquél  es  uno  de  los  términos  bajo  los  que  se  designa  al 
"Vidente"  israelita.  Balaam  es  otro  tipo  de  "Vidente"  ex- 
tranjero, incorporado,  involuntariamente  de  su  parte,  al 
Yahvismo. 

Israel  adapta  también  esta  forma  de  Profetismo  a  su 
Religión.  Es  claro  que  ciertos  tipos  de  "Videntes"  extran- 
jeros no  cuadrarían  en  el  Yahvismo  sin  previa  transforma- 
ción. ¿Cómo  se  produce  esta  adaptación?  ¿Qué  caracterís- 
ticas tiene  el  "Vidente"  de  Israel?  ¿Cómo  interpreta  la  tra- 
dición de  Samuel,  trabajada  por  corrientes  tan  hetero- 
géneas, la  figura  del  "Vidente"? 

a)   El  "Vidente"  y  el  Nabi' 

Una  nota  explicativa  en  I  Sm.  9,  9  dice:  "Antigua- 
mente en  Israel  se  decía  así  cuando  se  iba  a  consultar  a 
Yahvéh:  Vayamos,  pues,  junto  al  Vidente,  porque  al  Pro- 
feta de  hoy  se  le  llamaba  en  otro  tiempo  Vidente."  La  nota 
es  evidentemente  una  glosa,  que  quiere  explicar  al  público 
de  su  tiempo  qué  se  entiende  por  "Vidente"  — r  ó  '  e  h — , 
término  que  había  caído  en  desuso.  Y  la  glosa  dice  al  lector 
de  su  tiempo  que  el  equivalente  actual  de  ese  nombre  ar- 
caico es  el  de  NabV.  Se  trata,  pues,  de  un  cambio  en.  el 
nombre  y  no  en  la  realidad,  puesto  que  a  ambos  se  va  a 
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"consultar",  como  conocedores  de  lo  oculto  y  del  futuro. 

Esta  glosa  tiene  una  enorme  importancia  literaria,  his- 
tórica y  hasta  teológica. 

En  efecto,  el  hecho  que  un  redactor  haya  creído  nece- 
sario insertar  en  el  texto  una  nota  explicativa  demuestra 
el  carácter  arcaico  no  sólo  del  término  "Vidente",  sino  de 
todo  el  relato  que  tiene  ante  sus  ojos.  Por  tanto,  el  con- 
junto literario  que  presenta  a  Samuel  (de  quien  en  rea- 
lidad se  trata)  como  Vidente,  pertenece  a  las  más  anti- 
guas tradiciones  de  Samuel.  Es  decir,  tan  antigua  como 
para  que  su  terminología  haya  caído  en  desuso. 

Más  aún,  dado  que  en  la  tradición  de  Samuel  hay  con- 
juntos literarios  que  le  conocen  como  "Profeta",  hay  ra- 
zón para  creer  que  se  trata  de  conjuntos  de  redacción  más 
reciente;  es  decir,  del  tiempo  en  que  se  inserta  esta  glosa 
en  la  tradición  más  antigua  (cf.  I  Sm.  3,  20). 

Ahora  bien,  ¿de  qué  época  puede  provenir  esta  glosa? 
Debe  ser  de  una  época  en  que  Ró'eh  había  sido  suplan- 
tado por  N  a  b  i ',  es  decir,  en  que  Nabi'  se  había  apli- 
cado a  ciertos  personajes  que  en  el  pasado  no  se  llama- 
ban así.  Y  hemos  visto,  al  hablar  de  los  Setenta  Ancianos, 
que  hubo  efectivamente  una  época  en  que  se  aplicó  el  tí- 
tulo a  Abraham,  (Gn.  20,  7).  En  Gn.  15,  1.4  leemos  que 
háyah  debar  Yahweh  'el  Abrám  bamma- 
hazeh,  y  wehinneh  debar  Yahweh  'elá(y)w. 
Én  este  contexto  Abraham  se  llama  "Profeta"  por  su  poder 
de  "intercesión"  (cf.  Nm.  11,  2;  21,  7)  y  por  su  contacto  sin- 
gular con  Yahvéh.  Pero  el  caso  por  antonomasia  de  "in- 
tercesión" y  de  contacto  con  Yahvéh  es  Moisés,  al  que 
también  se  aplica  (y  con  más  razón)  el  título  de  "Profeta". 
En  Nm.  12,  6-8  Yahvéh  se  revela  (o  revela  su  palabra)  no  al 
Nabi'  ordinario  bammar'áh  y  b  a  h  a  1  ó  m  ,  pero 
a  Moisés  peh  'el  peh,  o  pánim  'el  pánim(Ex.  33, 
11);  por  eso  el  Deuteronomio  coloca  a  Moisés  a  la  cabeza 
de  toda  la  Institución  de  los  Profetas  (Dt.  18,  15-19;  cf.  34, 
10).  Por  eso  Moisés  puede  "participar"  de  su  "espíritu"  con 
los  Ancianos  y  hacerles  "profetizar".  Ahora  bien,  como  ya 
antes  hemos  indicado,  esta  concepción  tiene  su  atmósfera 
en  la  tradición  Elohista,  cuyos  contactos  con  los  círculos 
proféticos  del  Norte  son  bien  conocidos.  En  consecuencia,  la 
glosa  en  cuestión,  y  con  ella  la  tradición  que  conoce  a  Sa- 
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muel  como  "Profeta",  es  también  de  este  ambiente  y  de 
la  época  que  va  entre  Elias  y  Oseas. 

Por  tanto,  en  esta  época  el  término  R  ó  '  e  h  habia  sido 
suplantado  por  N  a  b  i '  y  habia  perdido  su  uso.  Pero  la 
cuestión  se  presenta  a  la  inversa:  ¿era  el  término  N  a  b  i ' 
desconocido  cuando  estaba  en  vigor  el  de  R  ó  '  e  h  ?  Esto 
no  se  dice  en  la  glosa,  la  cual  no  prejuzga  la  antigüedad 
del  uso  de  N  a  b  i '.  Más  aún,  en  el  mismo  contexto  en 
que  Samuel  aparece  como  R  ó  '  e  h,  se  habla  de  N  e  b  i  - 
'  i  m,  que  son  los  profetas  masivos  de  que  antes  nos  he- 
mos ocupado. 

En  consecuencia,  el  problema  de  la  relación  entre  el 
Ró'eh  y  el  Nabi'no  queda  resuelto  con  la  simple 
ecuación  de  los  términos,  sino  que  se  plantea  en  una  di- 
mensión de  matices  entre  diversas  especies  de  N  a  b  i 
Es  decir,  si  en  el  mismo  contexto  se  llama  a  Samuel 
Ró'eh  y  a  los  grupos  prof  éticos  N  e  b  i  '  im  ,  no  puede  el 
Nabi'  de  la  glosa  ser  el  mismo  que  aquéllos. 

b)   El  "Vidente"  es  distinto  de  los  Nebi'im  (masivos) 

Cuando  se  plantea  el  problema  de  la  relación  del  Vi- 
dente con  el  Nabi',  no  siempre  se  tiene  suficientemente 
en  cuenta  que  NabV  vino  a  aplicarse  a  clases  muy  diversas 
de  Profetas  o  de  fenómenos  proféticos,  y  que  por  lo  mismo 
no  se  puede  responder  univocamente  ni  que  se  identifican 
ni  que  se  diferencian.  La  solución  que  se  da  con  frecuen- 
cia, cuando  se  considera  a  todos  los  Profetas  per  modum 
unius,  es  que  el  Vidente  es,  en  su  origen,  diverso  del  Pro- 
feta; lentamente  aquél  es  absorbido  por  éste,  pero  no  sin 
haber  absorbido  también  sus  "formas".  Es  decir,  los  gran- 
des Profetas  heredan  las  formas  del  Vidente  (sobre  todo 
su  estado  tranquilo,  en  contraposición  con  el  furor  exal- 
tado de  los  Nebfim),  sin  abandonar  por  eso  completamen- 
te su  comportamiento  original.  El  Vidente  no  desaparece 
por  completo,  sino  que  sobrevive,  de  ese  modo,  en  el  Pro- 
feta (393). 

Esta  explicación  sintética  seria  mucho  más  precisa  si 
partiera  de  la  distinción  que  hay  entre  las  varias  formas 
de  Nebi'im. 

En  efecto,  si  se  compara  a  Samuel  Vidente  con  los 
Nebi'im  que  "hacen  el  profeta"  en  Gueba  y  en  Rama,  se 
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puede  responder  que  el  ró'eh  es  distinto  del  N  a  b  i  \ 
y  que  la  glosa  del  I  Sm.  9,  9  no  se  refiere  a  esta  clase  de 
Nebi'ím. 

El  retrato  de  los  Nebi'im  queda  ya  hecho  más  arriba, 
pero  a  Samuel  como  Vidente  sólo  hemos  aludido  a  propó- 
sito de  la  versión  favorable  del  origen  de  la  Monarquía. 

Esta  antigua  tradición  se  apoya  probablemente  en  dos 
referencias  distintas  al  encuentro  de  Saúl  con  Samuel, 
puesto  que  la  geografía  de  los  lugares  mencionados  se 
compagina  mal  y  Samuel  mismo  es,  ora  un  personaje  de 
fama  circunscrita,  ora  conocido  en  todo  el  territorio  (394). 
Sin  embargo,  la  redacción  literaria  del  conjunto  tiene  un 
carácter  tan  uniforme,  que  sería  injustificada  toda  divi- 
sión. Si  hay  algún  cambio  de  tono,  es  precisamente  cuando 
entra  Samuel  en  escena;  es  decir,  cuando  el  redactor  ha 
terminado  de  reproducir  el  diálogo  entre  Saúl  y  su  criado, 
y  el  de  ambos  con  las  jóvenes  a  la  entrada  de  la  villa,  y 
comienza  a  presentar  a  Samuel  (v.  15).  Este  cambio  de 
tono  respecto  de  Samuel  creo  que  se  ha  de  tener  en  cuenta 
para  apreciar  primero  la  versión  que  de  él  hace  el  pueblo 
y  segundo,  la  que  hace  el  redactor.  Este  ha  tenido  la  sufi- 
ciente habilidad  para  reproducir  fielmente  la  primera. 

En  el  diálogo  entre  Saúl  y  su  criado,  Samuel  es  un 
"hombre  de  Dios",  título  de  respeto  con  que  se  conoce  ge- 
neralmente al  Profeta  (395),  y  que  aquí  tiene,  además,  un 
matiz  de  lejanía  y  de  imprecisión  sobre  la  persona  de  que 
se  trata,  puesto  que  Saúl  no  le  conoce  (I  Sm.  9,  6).  Pero  el 
criado  le  conoce  como  a  un  hombre  de  reputación,  al  que 
se  va  a  consultar  sobre  toda  clase  de  cosas,  pues  "cuanto 
él  dice,  sucede  con  seguridad"  (v.  6).  Pero  ambos  tienen  la 
idea  de  que  cuando  se  va  a  consultar,  se  ofrece  un  presen- 
te (396).  Es  indudable  que  en  esta  época  hay  en  el  país 
otras  muchas  personas  reputadas,  a  las  que  se  va  a  con- 
sultar. Sabemos  que  Saúl  expulsará  del  país  a  nigroman- 
tes y  adivinos  (ha'obót  we'et  hayyidde'onim 
I  Sm.  28,  3),  pero  aún  así,  el  mismo  Saúl  va  a  encontrar  a 
la  mujer  de  Endor,  para  consultar  por  el  espíritu  de  los 
muertos  (28,7);  y  la  práctica  de  tal  forma  de  consulta  no 
desaparece  todavía  en  este  momento  (397).  Aún  dentro  de 
las  costumbres  religiosas  israelitas  había  medios  diversos 
de  consultar  a  Yahvéh:  sueños,  Urim,  Profetas  (I  Sm.  28, 
6.15).  De  todas  estas  maneras  el  pueblo  podía  consultar 
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y  entre  las  personas  a  las  que  se  va  a  consultar,  las  hay 
de  singular  reputación.  La  creencia  popular  no  distingue 
entre  toda  esta  suerte  de  "hombres  de  Dios",  "Videntes"  o 
adivinos,  y  va  al  que  está  a  mano  y  tiene  reputación,  sa- 
biendo que  debe  llevar  consigo  una  recompensa  (398).  Tal 
es,  a  mi  modo  de  ver,  la  atmósfera  del  diálogo  entre  Saúl 
y  su  sirviente,  que  el  narrador  reproduce  con  fidelidad. 

Una  vez  en  presencia  de  las  jóvenes  de  la  villa,  la  per- 
sona del  "hombre  reputado"  aparece  ya  más  de  cerca;  en 
la  villa  se  le  conoce  como  el  Vidente.  No  habita  siempre 
allí;  pero  justamente  "hoy  ha  venido  a  la  villa,  porque  hoy 
hay  un  sacrificio  por  el  pueblo  en  el  alto  sagrado"  (v.  12). 
El  Vidente  goza  de  una  estima  religiosa  tal,  que  el  pueblo 
no  comerá  antes  de  que  él  haya  bendecido  el  sacrificio  de 
comunión  (399). 

El  redactor  comienza  a  hablar  ahora  directamente  de 
Samuel.  Su  personalidad  aparece  en  la  misma  línea,  pero 
en  un  plano  más  elevado.  Un  día  antes  Yahvéh  le  había 
revelado  (gáláh  '  e  t  'ozen)  todo  su  propósito  respecto 
de  Saúl.  Se  trata  de  una  "revelación"  por  audición  antes 
del  día  mismo  del  sacrificio.  Una  vez  Saúl  en  su  presencia, 
Yahvéh  le  "significa"  que  aquél  es  el  hombre  (400).  Sa- 
muel no  es  sólo  el  hombre  reputado  a  quien  se  va  a  pre- 
guntar por  las  cosas  incidentales  de  cada  día,  sino  un  in- 
termediario de  la  voluntad  de  Yahvéh  para  lo  que  inte- 
resa a  todo  el  pueblo,  como  es  la  unción  de  Saúl  (401). 
De  la  "recompensa"  no  hay  cuestión  aquí.  Pero  los  otros 
temas  concretos  tienen  su  correspondiente  atención:  Sa- 
muel le  informa  sobre  el  asunto  de  las  asnas  extraviadas 
(9,  20),  y  la  información  de  las  jóvenes  se  verifica  exacta. 
La  "reputación"  de  que  habla  vagamente  el  criado  de 
Saúl  es  bien  fundada.  Más  aún,  Samuel  da  a  Saúl  va- 
rios "signos",  y  todos  se  cumplen  en  el  mismo  día.  En  uno 
de  ellos  el  Vidente  está  en  relación  con  los  Nebi'im,  fenó- 
meno bien  conocido  de  los  vecinos  de  Saúl.  Samuel  no  es 
un  personaje  oscuro,  sino  que  su  palabra  despierta  una 
singular  atención  (10,  14  s.),  como  la  que  despierta  un  por- 
tador de  la  palabra  de  Dios.  Pero  esta  tradición  más  an- 
tigua no  le  aleja  mucho  del  adivino  popular,  que  tiene 
una  fuerza  sacra  y  un  poder  especial  sobre  la  naturaleza. 

Esta  imagen  de  Samuel  implica  con  suficiente  eviden- 
cia que  el  R  ó '  e  h  es  distinto  de  los  Nebi'im.  Por  lo  de- 
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más,  este  tipo  "individual"  de  mensajero  de  la  Palabra, 
de  "consultor"',  tiene  ya  precedentes  lejanos  en  los  textos 
referidos  de  Mari. 

c)    El  Vidente"  no  es  un  adivino,  sino  un  clarividente 

Ahora  bien,  siendo  así  que  el  Vidente  es  distinto  de  los 
Nebi'im.  en  cuanto  que  su  particularidad  personal  es  la 
de  "ver"  y  conocer  las  cosas  ocultas  y  futuras,  y  la  de  saber 
la  voluntad  de  Yahvéh  y  actuar  sus  mensajes,  ¿cuáles  son 
las  fuentes  y  los  medios  de  este  conocimiento  del  Vidente? 
¿Es  el  Vidente  un  "adivino",  que  conoce  las  cosas  ocultas 
por  la  "observación"  de  "signos",  especialmente  de  signos 
relacionados  con  el  sacrificio?  ¿Es  el  Vidente  una  especie 
de  Sacerdote? 

Entre  los  antiguos  pueblos  orientales,  y  más  tarde  en 
Grecia  y  Roma,  es  bien  conocida  la  figura  del  "Vidente", 
del  "adivino*',  del  "arúspice",  que  se  vale  de  diversos  "sig- 
nos", y  especialmente  de  la  observación  del  movimiento  de 
los  astros,  de  los  árboles,  de  las  entrañas  de  las  víctimas, 
para  descubrir  lo  oculto  y  descifrar  el  destino.  Son  los 
comunes  "intérpretes  de  signos".  En  Ez.  21,  26  se  lee  que 
"el  rey  de  Babilonia  se  detuvo  en  el  cruce,  en  el  punto 
de  partida  de  los  dos  caminos,  para  interrogar  las  suertes. 
Sacudió  las  flechas,  interrogó  (sá'al)  los  Terafim,  ob- 
servó (r  á  '  á  h)  el  hígado".  En  Babilonia  hay  un  especia- 
lista de  este  arte  que  es  el  b  á  r  ü,  el  cual  es  un  "viden- 
te" (402).  Por  su  parte,  también  los  Arabes  conocían  el  me- 
dio de  descubrir  lo  oculto  por  medio  de  las  flechas,  método 
que  se  puede  relacionar  con  el  de  las  Suertes  en  Israel  (403). 

La  práctica  de  obtener  oráculos  por  la  observación  de 
"signos"  era  tan  común  en  el  mundo  semítico,  que  sería 
difícil  creer  que  no  hubiera  entrado  también  en  Israel.  Sin 
embargo,  los  datos  que  de  ello  se  han  conservado,  no  son  v 
abundantes  y  su  misma  interpretación  es  dudosa,  pues  en 
el  contexto  israelita  tienen  a  veces  un  sentido  diferente 
del  original  (404). 

A  propósito  de  las  "flechas",  vemos  en  I  Sm.  20,  18  ss. 
que  Jonatán  lanza  unas  flechas  para  saber  lo  que  ha  de 
hacer.  Pero  el  caso  no  tiene  que  ver  con  la  "observación", 
sino  que  se  trata  de  una  señal  convenida.  En  II  Re.  13, 
15-19,  Elíseo  significa  al  Rey  la  victoria  sobre  los  Arameos 
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por  medio  del  lanzamiento  de  flechas.  Semejante  es  tam- 
bién el  caso  de  Josué,  que  tiende  su  jabalina  contra  Ay 
(Jos.  8,  18).  Se  trata  de  acciones  simbólicas  que  prefiguran 
el  acontecimiento  y,  al  prefigurarlo,  procuran  su  realiza- 
ción. Esto  es  frecuente  en  los  Profetas,  cuando  por  medio 
de  acciones  simbólicas  anuncian  eficazmente  lo  que  dicen 
con  sus  palabras  (cf.  I  Sm.  15,  27  s.;  I  Re.  11,  29  ss.;  22, 
11  s.;  Jr.  1,  11  ss.;  18,  1  ss.;  19;  24;  Ez.  4,  1  ss.,  etc.).  Difí- 
cilmente se  puede  hablar  de  un  sentido  mágico  de  la  ac- 
ción o  de  la  palabra,  sino  de  un  símbolo  eficaz,  que  tiene 
la  fuerza  de  la  intervención  de  Yahvéh  (405).  Los  mismos 
métodos  adquieren,  pues,  un  sentido  diferente  en  Israel, 
después  que  la  tradición  religiosa  los  ha  depurado  y  aco- 
modado a  su  concepción  de  la  divinidad. 

Los  Terafím  son  en  Israel  una  especie  de  ídolos  domés- 
ticos (406),  que  sabemos  se  usan  para  "consultar".  En  Acá- 
dico  es  conocido  el  término  tarpu,  espectro;  tal  vez  se 
trata  de  nigromancia,  pues  en  II  Re.  23,  24  están  en  para- 
lelismo con  nigromantes.  El  hecho  de  que  en  Israel  se  con- 
dene su  uso  (cf.  I  Sm.  15,  23;  Zc.  10,  2),  indica  que  abusi- 
vamente se  consulta  por  su  medio.  He  aquí  un  caso  de 
adaptación  no  lograda,  que  se  queda  en  "sincretismo". 

Sobre  la  "observación"  de  las  víctimas  sacrificiales  y 
de  otros  "signos"  se  pueden  aducir  algunos  textos;  pero  es 
dudoso  que  su  recta  interpretación,  según  la  mente  de  la 
tradición  israelita,  sea  precisamente  la  que  les  supondría 
muestra  de  la  práctica  adivinatoria. 

En  Gn.  15,  9  ss.  no  se  trata,  actualmente,  de  observa- 
ción de  signos  en  las  entrañas  de  las  víctimas.  Se  trata 
del  rito  de  la  alianza,  según  el  cual  la  víctima  que  servirá 
para  el  sacrificio  de  comunión  se  parte  en  dos  mitades  y 
los  que  contraen  la  alianza  pasan  por  el  medio.  El  sentido 
del  rito  se  ve  en  Jr.  34,  18:  "A  los  hombres  que  han  trans- 
gredido mi  alianza  y  que  no  han  observado  los  términos 
del  acuerdo  concluido  por  ellos  en  mi  presencia,  les  pondré 
como  el  toro  que  ellos  han  partido  en  dos  para  pasar  entre 
sus  partes".  Es  decir,  la  suerte  de  la  víctima  "se  impreca 
sobre  el  transgresor  de  la  alianza  (407).  La  Alianza  de 
Yahvéh  aparece  aquí  como  iniciativa  suya  (cf.  Gn.  9,  9),  y 
por  eso  pasa  sólo  por  medio  de  los  dos  trozos  el  fuego  y 
humo,  símbolo  de  su  presencia  (Ex.  3,2;  13,21;  19,18).  Y 
la  teofonía  no  se  obtiene  por  la  observación  de  los  anima- 
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les  abiertos  en  canal,  sino  a  través  de  un  sueño  profundo 
(tardemáh)  ,  medio  por  el  que  Yahvéh  también  otras 
veces  se  manifiesta  (cf.  Jb.  4.13;  33,15). 

En  Ju.  6.17-22  y  13.19-23,  episodios  paralelos.  Gedeón 
y  Manoah  reconocen  al  Angel  de  Yahvéh  en  el  fuego  que 
quema  el  sacrificio.  Pero  más  que  de  una  " observación",  se 
trata,  en  el  sentido  actual  del  relato,  de  la  petición  y  reali- 
zación de  un  signo  maravilloso,  por  el  que  se  pueda  conocer 
que  el  Angel  de  Yahvéh,  que  tiene  apariencia  de  hombre, 
no  es  un  hombre,  sino  el  Angel  de  Yahvéh  o  Yahvéh  mismo, 
el  que  "opera  cosas  maravillosas". 

Los  Israelitas  atribuyen  un  gran  valor  a  los  "signos".  Su 
interpretación  es  como  un  oráculo  de  Yahvéh.  Pero  rara- 
mente estos  "signos"  llevan  consigo  un  concepto  de  "adivi- 
nación", sino  que  su  valor  procede  de  la  concepción  religio- 
sa, bajo  la  cual  Israel  los  ve. 

Un  fenómeno  natural  o  un  acontecimiento  cualquiera 
en  la  vida  del  hombre  puede  ser  un  signo  oracular,  bien  sea 
por  su  mismo  carácter  particular,  o  bien  porque  se  haya 
preanunciando  su  valor  de  signo,  o  se  haya  convenido  en 
que  lo  sea.  Pero  ese  signo  vale  para  una  sola  vez,  y  de  ordi- 
nario no  necesita  ninguna  interpretación,  pues  su  valor  ya 
se  sabe  de  antemano.  Así,  se  puede  considerar  como  inter- 
vención de  Yahvéh  un  caso  fortuito  cualquiera,  al  que  se 
da  un  significado  (Gn.  27,20;  I  Sm.  15,27s.);  un  aconteci- 
miento de  carácter  singular  adquiere  un  sentido  de  "signo" 
precisamente  por  su  singularidad  (Gn.  25,22s.;  Jl.  3.3s.); 
cuando  de  antemano  se  pide  algo  como  "signo",  al  verifi- 
carse tiene  verdadero  sentido  de  tal  (Gn.  24,12-14)  y  con- 
firma que  efectivamente  Yahvéh  ha  intervenido  (Ju.  6,34- 
40;  Gn.  24,42ss.).  A  veces  se  establece  un  dilema:  si  esto 
sucede  así,  es  que  Yahvéh  quiere  esto,  si  de  la  otra  manera, 
es  que  su  voluntad  es  otra  (I  Sm.  6,7-12);  si  los  Filisteos 
dicen  esto....  si  dicen  aquello...  (I  Sm.  14,9  s.).  Este  valor 
convencional  es  el  mismo  de  las  Suertes  sagradas:  si  sale 
Urim  o  si  sale  Tummim  (I  Sm.  14,41s.).  Una  marmita  mal 
colocada  sobre  unas  piedras  lares,  que  al  hervir  vierte  ha- 
cia el  Norte,  sirve  a  Jeremías  como  signo  de  que  del  Norte 
vendrá  la  desgracia  de  Israel  (Jr.  1,13  ss.)  (408). 

En  ninguno  de  estos  casos  se  trata  de  "adivinación", 
que  es  el  arte  de  conocer  el  sentido  arcano  de  los  signos  que 
se  pueden  observar  en  unos  medios  constantes,  los  medios 
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de  que  se  vale  cada  especialista  de  la  adivinación.  Estos 
medios  comunes  han  sido  adaptados  a  la  concepción  is- 
raelita. 

Pero,  aparte  de  esto,  es  indudable  que  en  Israel  se  co- 
noce, aunque  sólo  fuera  a  través  de  su  continua  prohibi- 
ción, esta  clase  de  "intérpretes  de  signos",  que  son  los 
adivinos,  los  encantadores,  los  nigromantes  (cf.  Ju.  9,37; 
II  Re.  17,17;  21,6;  Dt.  18,9  ss.)  y  los  falsos  profetas,  a  veces 
designados  como  q  e  s  a  m  i  m  .  De  este  punto  nos  ocupa- 
remos, sin  embargo,  más  adelante  (409). 


*    *  * 


Ahora  bien,  el  que  el  "Vidente"  israelita  sea  concebido 
como  un  "intérprete"  de  signos  es  todavía  una  cuestión 
a  dilucidar. 

De  singular  interés  para  el  caso  es  la  historia  de  Bálaam 
en  Nm.  22-24  (410).  Balaam  es  un  Vidente  o  adivino  ex- 
tranjero de  más  allá  del  Eufrates,  que  ha  venido  a  contacto 
con  la  religión  de  Yahvéh  y  que  se  ve  en  la  coyuntura  de 
pronunciar  sus  oráculos  en  función  de  Israel.  Balaam  tiene 
sus  propios  métodos  para  pronunciar  el  augurio  contra  el 
enemigo  de  Moab.  Pero  ya  en  22,31  ocurre  algo  extraño, 
que  se  sale  de  sus  medios  de  conocimiento:  Yahvéh  abre 
los  ojos  de  Balaam,  y  éste  ve  el  Angel  de  Yahvéh.  No  es 
una  "visión"  normal,  sino  la  percepción  de  una  realidad 
extraña,  que  sus  ojos  no  podrían  ver. 

Pero  una  vez  sobre  el  lugar  desde  donde  se  supone  ha 
de  maldecir  a  Israel,  Balaam  acude  a  sus  métodos  oracu- 
lares, es  decir,  intenta  obtener  de  la  "observación"  sa- 
crificial un  signo,  por  el  que  pueda  maldecir  a  Israel 
(23,lss.l4s.29;  24,1).  Este  "signo"  parece  sea  algo  singular 
que  espera  "ver"  en  el  ejército  enemigo  (22,41;  23,3.13.27s.). 
Pero,  sin  lograr  "ver"  ningún  "signo",  Yahvéh  pone  en  su 
boca,  una  y  otra  vez,  una  palabra  que  no  es  la  que  él  busca, 
pero  que  tiene  que  pronunciar  (23,5.16.26;  cf.  22,35).  "¿Es 
que  no  debo  yo  cuidar  bien  de  decir  lo  que  Yahvéh  pone 
en  mi  boca?"  (23,12).  Y  viendo  Balaam  que  el  método  de  la 
"observación"  no  le  da  el  resultado  que  busca  y  que  los 
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procedimientos  de  su  arte  no  funcionan,  termina  por  des- 
echarlos. "Convencióse  Balaam  de  que  Yahvéh  se  compla- 
cía en  bendecir  a  Israel  y  no  fué,  como  las  otras  veces,  a  la 
búsqueda  de  presagios,  sino  que  volvió  su  rostro  hacia  el 
desierto"  (24,1). 

En  la  continuación  de  los  poemas  hay  una  faceta  toda- 
vía más  singular.  "Alzó  Balaam  sus  ojos  y  vió  a  Israel 
acampado  por  tribus.  Entonces  fué  sobre  él  el  espíritu  de 
Dios  (rüah  'Elohim)  pronunció  su  poema  ( m  e  - 
s  á  1  ó  )  en  estos  términos : 

"Oráculo  (  n  e  '  ü  m  )  de  Balaam,  hijo  de  Beor. 
oráculo  del  hombre  de  vista  penetrante, 
oráculo  del  que  escucha  las  palabras  de  Yahvéh. 
que  ve  la  visión  (mahazeh  yehezeh)  de  Shadday. 
que  cae  y  sus  ojos  se  abren"  (24,2-4. 15s.;  cf.  II  Sm.  23, ls.). 

Balaam  es  una  figura  en  que  están  en  contraste  dos 
métodos  de  conocimiento  oracular  y  d,os  personalidades, 
la  del  adivino  "intérprete  de  signos"  y  la  del  Vidente  "ins- 
pirado" o  clarividente.  En  él  se  observa  el  contraste  de  la 
concepción  israelita  con  la  concepción  extranjera.  Balaam 
significa  el  paso  del  adivino  extranjero  al  intermediario 
de  la  palabra  divina  en  Israel.  Una  fuerza  interna  que  se 
llama  "espíritu  de  Yahvéh"  le  pone  en  la  boca  una  "pala- 
bra", que  descarta  la  "observación  de  signos"  y  se  impone 
por  sí  misma  en  el  espíritu  de  Balaam  (411).  He  aquí  un 
:aso  in  fieri  de  adaptación:  la  adaptación  del  Vidente  por 
el  Yahvismo. 

Este  tipo  de  "inspirado"  no  es  exclusivo  de  Israel.  Pero 
aquí  es  un  tipo  diverso  del  "intérprete  de  signos";  su  cono- 
cimiento procede  de  otra  forma:  por  clarividencia,  por  ins- 
piración. Algo  semejante  se  encuentra  en  la  relación  del 
viaje  de  Wen  Amén  (412),  de  hacia  el  año  1100:  mientras 
el  Rey  de  Biblos  ofrece  un  sacrificio  el  dios  se  apo- 
dera de  uno  de  sus  pajes  y  le  comunica  un  mensaje 
oara  el  Rey.  Este  mensaje  procede  también  de  la  "inspi- 
ración" del  dios.  En  las  mismas  cartas  de  Mari  anterior- 
mente citadas  (413),  el  intermediario  de  los  mensajes  del 
dios  para  el  Rey  no  aparece  como  un  "intérprete  de  signos", 
sino,  al  menos  en  los  casos  conocidos,  como  un  "inspirado" 
al  que  revela  la  palabra  del  dios. 

Cuando,  pues,  nos  acercamos  al  Vidente  israelita,  no 
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llegamos  sin  ciertos  precedentes,  que  nos  pueden  ayudar 
a  comprender.  Samuel  en  la  tradición  estudiada  no 
aparece  como  un  "intérprete  de  signos"  y  un  adivino,  que 
usa  la  observación  del  sacrificio  como  fuente  de  conoci- 
miento, sino  como  un  clarividente  que  sabe  de  cosas  per- 
didas, que  conoce  el  interior  y  que  recibe  la  palabra  de 
Yahvéh.  Creo,  pues,  con  Y.  Kaufman  que  "la  palabra  R  ó  - 
'  e  h  no  significa  el  que  ve  mediante  signos,  sino  el  que  ve 
cosas  ocultas  o  tiene  visiones.  En  esta  palabra  se  encierra 
tal  vez  un  recuerdo  de  la  antigua  concepción  hebrea  de  la 
aptitud  natural:  Vidente  es  el  que  ve  claramente  (clari- 
vidente) y  observa  lo  oculto  con  el  ojo  interior  de  su  espí- 
ritu. Algo  de  esta  concepción  late  aún  en  la  historia  de 
Samuel  (I  9-10).  Samuel  no  ve  mediante  signos,  sino  que 
parece  como  que  ve  todo  lo  que  hay  en  el  corazón  de  Saúl 
y  sabe  lo  que  le  ocurrió  y  lo  que  le  ha  de  ocurrir.  A  esta 
concepción  estaba  ya,  sin  duda,  ligada  en  tiempo  antiguo 
la  otra  concepción :  el  hombre  de  Dios  ve  visiones  y  en  estas 
visiones  el  espíritu  le  manifiesta  lo  oculto.  Semejante  es 
también  el  sentido  del  adjetivo  paralelo  hózeh"  (414). 
como  vamos  a  comprobar. 


*    *  * 


Al  decir  hózeh,  tropezamos  con  otro  término  hebreo 
con  que  se  designa  al  Vidente,  o  mejor,  que  también  signi- 
fica "Vidente".  La  palabra  se  encuentra  en  la  inscripción 
del  rey  Zakir  de  Hamat:  el  dios  Ba'aláamain  envía  al  rey 
un  augurio  "por  mediación  del  h  a  z  i  n  "  y  de  los  '  o  d  e  - 
din  (415). 

La  diferencia  que  pueda  haber  entre  los  dos  términos 
no  se  ve  fácilmente,  si  es  que  en  realidad  hay  alguna  dife- 
rencia (416).  Si  no  hay  ninguna  en  cuanto  al  sentido,  al 
menos  hay  una  diferencia  histórica.  Hemos  visto  que  R  ó  - 
'  e  h  es  un  término  arcaico,  que  en  el  momento  en  que  se 
añade  la  glosa  de  I  Sm.  9,9  ya  necesita  una  explicación. 
Y  en  efecto,  la  palabra  apenas  si  vuelve  a  aparecer  después 
de  esta  antigua  tradición  de  Samuel.  El  Cronista  retiene 
este  título  de  Samuel  (I  Cro.  9,22;  26,28)  y  lo  distingue, 
al  menos  literiamente,  de  hózeh  en  cuanto  título :  Sa- 


170 


PROFETAS,  SACERDOTES  Y  REYES. 


muel  háró'eh,  Natán  hannabi'  y  Gad  hahozeh 
(I  Cro.  29,29).  Por  su  cuenta  el  Cronista,  sin  que  ello  tenga 
paralelo  en  el  libro  de  los  Reyes,  lo  aplica  a  Hanani,  en  un 
episodio  que  recuerda  Is.  7,13s.,  el  cual  está  a  su  vez  en 
relación  con  Is.  30,10,  en  donde  ró'eh  y  hózeh  están 
en  paralelismo.  Sin  duda,  el  Cronista  usa  la  palabra  en  un 
estilo  arcaizante  (417). 

El  otro  término,  hózeh,  se  dice  de  Gad  (II  Sm.  24,11) ; 
el  Cronista  conserva  el  mismo  título  (I  Cro.  21.9;  II  Cro. 
29,25).  El  Sacerdote  de  Betel  llama  a  Amos  hózeh,  a  lo 
que  Amos  responde  como  si  hubiera  dicho  n  a  b  i '  (Am. 
7.12).  Igualmente  en  paralelismo  con  nebi'im  se  habla 
de  hózim  en  II  Re.  17,13  y  en  Is.  29,10,  aunque  aquí  es 
probable  que  'et  nebi'im  sea  una  glosa.  Miqueas  (3,7) 
pone  a  los  hózim  en  paralelismo  con  los  q  o  s  e  m  i  m 
o  adivinos,  en  circunstancias  de  polémica.  El  Cronista 
extiende  el  título  a  los  inspirados  Cantores  del  Templo 
Hamán,  Asaf  y  Jedutum  (I  Cro.  25,5;  II  Cro.  29,30;  35,15) 
(418),  así  como  a  los  inspirados  escritores  de  historia 
(II  Cro.  9,29;  12,15;  cf.  13.22;  33,18.19). 

El  término  hózeh  se  usa,  pues,  predominantemente 
en  escritos  de  estilo  poético;  no  pierde  vigencia  como  ró- 
'eh, y  tardíamente  se  amplía  en  cuanto  a  su  significado. 

Is.  30.10  pone  en  paralelismo  ró'im  y  hózim;  sola- 
mente que,  tanto  aquí  como  en  otros  casos,  no  es  claro  que 
se  trate  de  adjetivos  en  sentido  de  título,  sino  de  participios 
en  sentido  verbal  (419). 

Pero,  además  de  esta  diferencia  histórica  del  uso  de  los 
dos  términos,  se  ha  señalado  que  hózeh  se  emplea  más 
en  el  caso  de  los  falsos  profetas  (420);  ello  no  puede  ser  de 
otra  manera,  si  el  otro  término  no  estaba  ya  en  uso.  A.  R. 
Johnson  opina  que  una  posible  diferencia  sería  el  que  el 
término  ró'eh  se  refiera  al  Vidente  en  sentido  propio, 
es  decir,  cuando  su  conocimiento  procede  de  visión:  y  que, 
en  cambio,  el  hozeh  obtenga  el  conocimiento  tanto  por 
visión,  como  por  audición  u  otros  medios.  La  distinción  es 
totalmente  hipotética  y,  como  dice  el  mismo  Johnson,  quizá 
nunca  haya  existido  (421). 

Por  lo  demás,  el  uso  de  las  dos  raíces  en  otras  formas 
gramaticales  no  ofrece  mayor  claridad  para  esta  concreta 
cuestión.  El  Hif .  de  r  á  '  á  h  en  contexto  prof ético  significa 
que  Yahvéh  "hace  ver"  al  Profeta  una  cosa;  en  Am.  7,1.4.7; 
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Jr.  24,1  y  aun  en  el  caso  de  Balaam  (Nm.  23,3),  el  sentido 
de  "hacer  ver"  tiene  el  matiz  concreto  de  "hacer  parar  la 
atención"  o  "hacer  fijarse  en  un  detalle  concreto",  para  de 
allí  deducir  una  idea  o  un  símbolo  que  servirá  para  ex- 
presar lo  que  Yahvéh  le  quiere  decir,  o  quiere  que  diga. 
Mar' en  y  mar'áh  se  dicen  de  la  visión  profética  en  su 
conjunto  (422). 

En  cuanto  a  házáh  en  contexto  profético,  se  usa  de 
ordinario  en  los  títulos  que  se  han  añadido  a  los  libros 
proféticos,  generalmente  en  la  forma  "visión  que  vió" 
(cf.  Is.  1,1;  2,1;  13,1;  Am.  1,1;  Mi.  1,1;  Hab.  1,1),  o  como 
designando  una  visión  concreta  (Nm.  24,6.16;  Ez.  12,27); 
frecuentemente  se  encuentra  el  verbo  en  Ezequiel  con  refe- 
rencia a  los  falsos  profetas,  lo  que  ha  motivado  el  pensar 
que  ésta  sea  una  distinción  entre  ró'eh  y  hózeh 
(Ez.  13,6ss.;  21,34;  22,28).  Hazón  designa  una  visión  pro- 
fética o  una  profecía,  independientemente  de  que  proceda 
de  una  visión,  o  el  conjunto  de  profecías  de  un  Profeta  (423). 
Y  aparece  en  paralelismo  con  debar  Yahweh  (cf .  I 
Sm.  3,1;  II  Sm.  7,17;  I  Cro.  17,15). 

Si,  pues,  alguna  vez  ha  existido  una  diferencia  en  cuanto 
al  sentido  de  los  dos  verbos  y  sus  derivados,  en  el  uso  actual 
no  es  dado,  al  menos  a  mi  alcance,  distinguirla.  Quizá  los 
derivados  de  rá'áh  tienen  más  preferencia  por  lo  con- 
creto, mientras  házáh  puede  tener  como  objeto  lo  más 
genérico;  pero  la  hipótesis  no  se  verifica  en  muchos  casos. 
Como  cierto  creo  que  no  se  puede  concluir  mucho  más  sobre 
la  diferencia  entre  Ró'eh  y  Hózeh,  sino  que  aquel 
término  tuvo  un  período  de  vigencia  muy  limitado,  mien- 
tras el  segundo  continuó  en  vigor  hasta  más  tarde  y  adqui- 
rió incluso  un  sentido  más  amplio. 

*    *  * 


Ahora  bien,  siendo  el  Vidente  israelita  del  tipo  del  cla- 
rividente, del  "inspirado",  y  del  que  tiene  visiones  (o  audi- 
ciones o  sueños),  me  parece  infundada  la  afirmación  sis- 
temática de  que  el  ró'eh,  el  hózeh  y  todavía  el  otro 
adjetivo  de  profesión  sinónimo  mesappeh,  así  como 
los  verbos  rá'áh,  házáh,  sápáh  y  biqqer  sean 
términos  técnicos  para  expresar  la  actividad  de  inspección 
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de  agüeros,  especialmente  por  la  observación  ritual  de  las 
víctimas  sacrificiales,  en  consecuencia  de  lo  cual  el  Vidente 
sea  una  especie  del  Sacerdocio  de  un  Santuario  (424). 

Las  razones  en  que  esta  teoría  se  apoya,  son  casi  todas 
de  sentido  ambiguo  y  de  relación  incierta  con  el  Vidente. 
A  propósito  de  s  á  p  á  h  ,  uno  de  los  casos  más  típicos  es 
el  SI.  5,4;  boqer  'e'erak  leká  wa'sapeh.  El 
verbo  'árak  sería  una  conocida  expresión  de  la  técnica 
sacrificial,  que  significa  "disponer*',  "preparar*'  el  altar  y 
todo  lo  demás  que  ocurre  para  el  sacrificio;  su  combinación 
con  s  á  p  á  h  demostraría  que  se  trata  de  la  "observación" 
de  la  voluntad  divina  manifestada  en  el  sacrificio  (425). 

Ahora  bien,  el  verbo  'árak  sin  complemento,  como 
en  el  caso  presente,  se  emplea  en  sentido  de  "preparar  el 
combate*'  (Ju.  20,30.  cf.  v.  23;  I  Sm.  4,2)  y  también  en  sen- 
tido de  "preparar  el  discurso*',  "ordenar  el  pensamiento", 
"argumentar"  (Job.  33,5;  37,19;  Is.  44,7).  En  este  Salmo, 
es  el  orante  que  va  a  "exponer"  a  Yahvéh  su  situación; 
así  lo  requiere  el  paralelismo  con  el  estico  preceden- 
te: "En  la  mañana  tú,  Yahvéh.  escucharás  (tiS- 
m  a  '  q  ó  1  i ,  o  como  algunos  prefieren  corregir  '  a  §  m  i  a  * . 
te  haré  oír)  mi  voz".  Por  otra  parte  no  se  trata  en  el  Salmo 
de  sacrificio,  sino  de  la  oración  de  la  mañana  (426). 

De  aquí  se  deduce  que  el  sentido  de  'asappeh  es 
"estar  atento",  "estar  en  guardia"  como  el  que,  mientras 
ora,  espera  una  respuesta  a  la  oración  atendida  por  Yahvéh. 
La  imagen  se  encuentra  en  los  Profetas,  que  "vigilan" 
con  atención,  en  espera  de  una  palabra  de  Yahvéh.  El 
paralelo  más  cercano  se  encuentra  en  Hab.  2,1:  "Yo  voy 
a  ponerme  en  mi  puesto  de  guardia,  — voy  a  ponerme  de 
pie  sobre  la  muralla,  — estaré  atento  ('asappeh)  para 
ver  lo  que  me  dirá.  — lo  que  responderá  a  mi  queja".  Ahora 
bien,  este  texto  se  suele  también  aducir  como  prueba  de  que 
el  Profeta,  en  este  caso,  se  refiere  a  una  "observación"  de 
carácter  cúltico;  y.  efectivamente,  esta  terminología  de 
'amad  y  miSmárót  se  usa  en  los  libros  tardíos  o  pro- 
pósito de  los  Sacerdotes  y  los  levitas  (II  Cro.  7,6;  8.14;  Neh. 
13,30).  Y  en  Nm.  23,3s.  Balaam  dice  a  Balaq  que  se  tenga  en 
pie  junto  a  los  sacrificios  mientras  él  va,  para  ver  si  Yah- 
véh le  viene  al  encuentro;  "lo  que  él  me  haga  ver  (yar 
'  e  n  í )  te  lo  comunicaré".  Parece,  pues,  que  el  Profeta  "ob- 
serva" los  sacrificios  para  obtener  un  ornen. 
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No  se  puede  negar  la  posibilidad  de  esta  práctica  en  Is- 
rael. Más  aún,  es  probable  que  esta  terminología  tenga 
que  ver,  en  su  origen,  con  esta  práctica.  Sin  embargo,  de 
ahí  no  se  concluiría  que  el  Profeta  se  refiere  a  esta  clase  de 
"observación".  La  terminología  que  se  refiere  a  los  Sacer- 
dotes y  Levitas  está  fuera  de  cuestión,  ni  tiene  además  ese 
sentido.  El  ejemplo  de  Balaam  es  más  del  caso;  pero  en  rea- 
lidad, Balaam  se  va  lejos  de  los  sacrificios,  a  una  colina  pe- 
lada, para  ver  si  Yahvéh  le  da  a  conocer  su  mensaje.  Y,  aun- 
que tal  vez  vaya  en  busca  de  un  "signo"  como  corresponde 
a  su  técnica  de  adivino,  sin  embargo  Yahvéh  le  pone  en  la 
boca  una  palabra  (Nm.  23,4).  La  concepción  israelita  hace 
fuerza  sobre  el  caso,  para  llevarlo  a  su  camino. 

Pero,  además,  las  imágenes  de  que  se  sirve  Habacuc  y 
que  no  son  sólo  imágenes  sino  realidad,  provienen  de  la  con. 
cepción  del  Profeta  que  vigila  como  un  "centinela"  sobre  la 
muralla  de  la  ciudad,  para  ver  por  donde  viene  el  enemigo. 
El  Profeta  es  un  centinela  que  vigila  sobre  su  pueblo  (Jr.  6, 
17;  Is.  21,6  ss.;  Ez.  5,17;  33,1  ss.;  Os.  9,8...)  (427). 

En  Is.  21,6  ss.  se  encuentra  la  misma  terminología  y  las 
mismas  imágenes.  Tal  vez  en  el  v.  8  se  habla  incluso  del 
ró'eh,  puesto  que  la  lectura  de  '  a  r  y  e  h  (león)  no  ofre- 
ce buen  sentido.  El  v.  6  es  confuso  en  su  comienzo:  "Por- 
que así  me  dijo  el  Señor:  — Ve,  coloca  el  centinela  (ha 
'amed  hamesappeh)  — que  anuncie  lo  que  vea."  La 
imagen  del  centinela  y  el  papel  del  Profeta  se  mezclan  de 
tal  manera,  que  no  se  distingue  apenas  cuándo  se  habla  de 
ano  o  de  otro.  El  Profeta  ve,  igual  que  el  centinela,  cómo  la 
caballería  enemiga  se  acerca  para  asediar  Babilonia,  cuya 
caída  describe  el  Profeta  en  este  poema. 

No  hay  pues  razón  para  relacionar  sistemáticamente 
estas  imágenes  con  el  Culto,  puesto  que  son  imágenes  to- 
madas de  la  realidad  viva  de  cada  día. 

Todavía  se  suele  invocar  otra  prueba  en  favor  de  esta 
teoría :  el  paralelismo  entre  házáh  y  biqqer  en  el 
SI.  27,4.  El  verso  dice:  "una  cosa  pido  a  Yahvéh,  ---una  cosa 
suplico :  — habitar  en  la  casa  de  Yahvéh  — todos  los  días  de 
mi  vida,  — para  contemplar  (1  a  h  a  z  6  t)  la  dulzura  de  Yah- 
véh, — y  para  visitar  su  h  e  y  k  á  1"  (lebaqqer).  Que  es- 
tas expresiones  tengan  una  conexión  con  la  "observación" 
ritual  de  las  víctimas  es  pura  imaginación,  como  lo  es  su 
relación  con  la  función  del  "Vidente".  Lahazót  tiene  el 
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sentido  de  '"contemplar'  con  el  matiz  de  "gustar";  y  b  i  q- 
qer  be...,  es  "visitar",  el  Templo  en  este  caso,  deseo  ar- 
diente del  piadoso  israelita  (cf.  SI.  23,6;  42,  3). 

En  consecuencia,  esta  terminología  no  fuerza  a  con- 
cluir que  el  Vidente  israelita  es  un  "intérprete  de  signos" 
y  un  especialista  de  la  técnica  adivinatoria  sacrificial.  Is- 
rael tiene  sus  medios  propios  de  conocer  la  voluntad  divina; 
y  estos  medios  están  bien  atestiguados  en  las  fuentes.  Esto 
no  impide  que  en  Israel  hayan  entrado  también  las  prácti- 
cas adivinatorias  comunes  a  los  otros  pueblos;  de  ello  tene- 
mos repetidos  indicios.  Pero  el  hecho  de  que  ya  desde  épo- 
ca remota  se  haya  producido  una  fuerte  reacción  contra  lo 
inasimilable  a  la  concepción  yahvista,  nos  debe  poner  en 
guardia  ante  el  uso  excesivo  de  concepciones  extrañas  para 
interpretar  la  Religión  de  Israel.  Es  bien  sabido  que  los  mis- 
mos fenómenos,  la  misma  terminología  y  hasta  a  veces  las 
mismas  prácticas  religiosas,  toman  en  Israel  un  sentido 
bien  diferente;  es  decir,  el  sentido  que  conviene  a  su  con- 
cepción religiosa  particular.  Y  una  de  las  singularidades 
más  profundas  que  caracteriza  la  Religión  de  Israel,  es  la 
concepción  de  un  Dios  personal,  con  lo  que  no  se  conjuga 
la  adivinación  y  la  magia,  métodos  inherentes  a  otra  con- 
cepción religiosa  de  la  divinidad  y  del  mundo  (428).  La  asi- 
milación que  Israel  hace  de  elementos  de  fuera,  va  acom- 
pañada de  una  transformación  de  los  mismos.  Si  la  trans- 
formación no  se  opera,  tenemos  un  caso  de  "sincretismo", 
constantemente  reprobado  en  sentido  total. 


d)    El  ''Vidente"  es  un  Profeta 

Volviendo  una  vez  más  a  la  nota  de  I  Sm.  9,9  vemos  que 
en  la  época  de  su  inserción  en  el  texto  se  interpreta  la  fi- 
gura del  Vidente  por  la  del  Profeta;  más  aún,  se  hace  una 
ecuación  entre  el  r  ó  '  e  h  y  el  Nabi'.  Pero  siendo  el  Vidente 
distinto  de  los  Nebi'im  masivos,  la  ecuación  se  refiere  al 
Profeta  individual,  mensajero  de  la  palabra  de  Yahvéh,  tal 
como  Israel  le  ha  conocido  ya  antes  del  siglo  octavo. 

La  diferencia  única  es  una  cuestión  de  tiempo,  la  cual 
lleva  consigo,  cuanto  más  el  tiempo  se  aleje,  una  concep- 
ción religiosa  más  primitiva.  El  cambio  de  vocabulario  alu- 
de a  estas  diferencias  históricas  y  aparentes. 
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No  es,  pues,  sorprendente  ni  singular  el  que  la  anti- 
gua tradición  del  Vidente  presente  a  Samuel  como  un 
"hombre  de  Dios"  reputado,  al  que  se  va  a  preguntar  sobre 
cosas  pequeñas  de  la  vida  diaria.  Ello  no  es  tampoco  ex- 
clusivo del  antiguo  Vidente,  sino  que  también  al  Profeta 
se  va  a  consultar  sobre  cosas  intranscendentes  de  la  vida 
privada  (como  veremos  más  adelante).  Y  es  que  si  el  Pro- 
feta, de  cuya  institución  habla  el  Dt.  18y9  ss.,  ha  de  elimi- 
nar de  Israel  con  su  función  todo  lo  que  el  pueblo  pudiera 
desear  de  los  adivinos  de  las  gentes,  no  puede  menos  de 
incluir  en  su  función  una  respuesta  para  los  problemas  que 
el  pueblo  tiene  en  la  vida  de  cada  día,  y  a  los  que  los  adivi- 
nos responden. 

Pero  la  tradición  del  Vidente  no  presenta  a  Samuel  como 
el  mero  consultor  intranscendente,  al  que  se  va  a  preguntar 
por  unas  asnas  extraviadas,  sino  como  al  que  recibe  la  "pa- 
labra" de  Yahvéh,  responde  sobre  la  suerte  de  las  asnas  y 
unge  por  rey  a  Saúl.  El  mismo  título  de  "hombre  de  Dios" 
es  un  título  con  que  de  ordinario  se  conoce  al  Profeta,  que 
en  singular  contacto  con  Yahvéh  recibe  comunicación  de 
su  palabra  (429).  De  aquí  que  la  tradición  subsiguiente  no 
ha  tergiversado  sustancialmente  la  figura  de  Samuel,  al 
decir  que  "todo  Israel  de  Dan  a  Beersheba  sabía  que  Samuel 
se  había  acreditado  como  un  Profeta  de  Yahvéh"  (I  Sm. 
3,20)  (430). 

En  la  historia  subsiguiente,  encontramos  de  nuevo  la 
identificación  entre  Vidente  y  Profeta.  "Cuando  David  se 
alzó  al  día  siguiente  por  la  mañana,  esta  palabra  de  Yah- 
véh había  sido  dirigida  a  Gad  el  Profeta  (hannábi'), 
Vidente  (hoz en)  de  David"  (II  Sm.  24,11). 

En  lugar  de  ró'eh  para  Vidente,  leemos  aquí  el  otro 
término,  hózeh.  En  una  misma  persona  se  identifican  los 
dos  títulos;  en  la  redacción  de  la  frase,  Nabi'  tiene  un  ma- 
tiz de  título  personal,  mientras  hózeh  es  el  título  de  su 
relación  con  el  rey.  En  las  tradiciones  de  la  vida  errante  de 
David  como  jefe  de  banda,  aparece  ya  el  Nabi'  Gad,  que 
aconseja  inspiradamente  al  futuro  rey.  Una  vez  que  David 
se  establece  en  Jerusalén,  Gad  aparece  como  un  personaje 
de  la  corte,  a  disposición  del  rey  (cf.  además  I  Cro.  21,9).  El 
Cronista  le  supone  escritor  de  los  anales  de  palacio,  junta- 
mente con  Samuel  el  r  ó  '  e  h  y  Natán  el  Nabi'  y  organiza- 
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dor,  junto  con  este  último,  del  servicio  levítico  del  Templo 
(I  Cro.  29,29;  II  Cro.  29,25). 

Pero,  a  pesar  de  que  Gad  pertenezca  a  la  corte  del  rey, 
no  carece  de  libertad  para  anunciarle  una  palabra  de  cas- 
tigo, que  ha  recibido  de  Yahvéh  (II  Sm.  24,11  ss.)  (431).  Al 
final  de  los  tres  días  en  que  la  peste  había  sembrado  muerte 
y  desolación,  el  Profeta  vuelve  a  intervenir  para  decir  a 
David  que  erija  un  altar  en  la  era  de  Arauna  el  Jebuseo. 
con  lo  que  aplacará  la  cólera  de  Yahvéh  (v.  18)  (432). 

¿De  qué  modo  recibe  Gad  la  palabra  de  Yahvéh?  De  ello 
no  hay  indicio  alguno,  si  no  es  un  indicio  el  v.  11,  en  que 
aparece  como  si  hubiera  tenido  lugar  durante  la  noche.  Pero 
su  mera  sensibilidad  religiosa  hubiera  advertido  el  pecado 
que  el  rey  incurría  en  el  censo  de  sus  soldados,  como  lo  ha- 
bía advertido  Joab  (v.  3)  y  el  mismo  David  (v.  10).  El  hecho 
de  que  Gad  ordene  a  David  la  erección  de  un  altar  se  es- 
tima como  una.  prueba  de  que  Gad  es  un  "especialista  cúl- 
tico".  En  realidad,  lo  único_que  lógicamente  se  puede  dedu- 
cir del  hecho  es  que  el  Vidente  o  Profeta,  que  comunica  la 
palabra  de  Yahvéh  sobre  cualquier  cosa  y  a  propósito  de 
cualquier  acontecimiento,  no  tiene  que  inhibirse  de  cosas 
que  tengan  algo  que  ver  con  el  culto,  so  pena  de  conver- 
tirse en  "especialista"  del  mismo. 

El  Profeta  habla  a  veces  al  rey  como  simple  "consejero" 
(cf.  I  Sm.  22,5);  lo  que  aparece  como  un  mensaje,  es  a  veces 
un  mero  parecer  personal.  Tal  es  el  caso  de  Natán  en  II 
Sm.  7,2  ss.;  pero  en  la  noche,  verosímilmente  en  sueño, 
recibe  Natán  una  "palabra"  de  Yahvéh  contraria  a  su  pa- 
recer personal,  según  la  cual  Yahvéh  se  opone  a  que  David 
construya  un  Templo  para  Yahvéh,  que  siempre  ha  habi- 
tado en  una  tienda.  Natán  usa  las  mismas  fórmulas  pro- 
pias de  los  Profetas;  "así  habla  Yahvéh"  (12,7);  lo  que  él 
dice  es  "según  la  palabra  de  Yahvéh"  (12,25),  como  lo  es  lo 
que  dice  Gad  (24,19).  "Natán  comunicó  a  David  todas  estas 
palabras  y  toda  esta  revelación  (  h  i  z  á  y  ó  n  )  "  (7,17).  Este 
término  pone  a  Natán  en  relación  con  el  hozeh  ;  es  decir, 
Gad  y  Natán  son  dos  Profetas  del  mismo  tipo,  que  reciben 
la  "palabra  de  Yahvéh"  por  revelación,  en  la  noche  y  en 
visión.  El  caso  de  Samuel  en  la  tradición  que  le  presenta 
ungiendo  a  David  (I  Sm.  16,1-13),  es  enteramente  semejan- 
te. Samuel  dice  su  parecer  personal  sobre  el  que  él  cree  ser 
elegido  de  Yahvéh  (v.  6),  pero  luego  Yahvéh  le  hace  ver  cía- 
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rímente,  con  una  visión  interior,  quiénes  de  entre  los  hijos 
de  Jessé  no  son  los  elegidos  y  quién,  finalmente,  es  el  elegi- 
do (v.  7  ss.). 

Naturalmente  en  todas  estas  tradiciones  hay  un  matiz 
polémico  contra  Saúl  y  en  favor  de  David  y  de  la  elección  del 
lugar  del  Templo  de  Jerusalén,  que  nos  ocultan  la  realidad 
material  de  los  hechos.  Pero,  a  pesar  de  ello,  encontramos 
aquí  una  "interpretación"  de  ambientes  proféticos  de  los 
Profetas  de  este  tiempo,  que  nos  aseguran  la  imagen  más 
aproximada  que  de  éllos  nos  podemos  hacer. 

Ahías  de  Silo  es  otro  Prof  eta  del  mismo  tipo,  que  se  ocu- 
pa de  las  cosas  de  trascendencia  nacional,  como  es  anun- 
ciar a  Jeroboam  su  reinado  sobre  diez  tribus  (I  Be.  11,29- 
39),  y  a  quien  se  va  a  consultar  sobre  la  salud  de  un  niño 
enfermo  (I  Re.  14,1-18).  Y  figuras  semejantes  son  también, 
como  veremos,  Elias  y  Eliseo,  en  cuyas  tradiciones  se  mezcla 
lo  milagrero  popular  con  la  dirección  religiosa  del  pueblo. 
Samuel  tiene  su  línea  de  continuidad  en  todas  estas  figu- 
ras individuales,  como  luego  en  los  Profetas  llamados  "es- 
critores", más  allá  del  siglo  vra. 

Sin  duda  que  a  propósito  del  Profeta  se  puede  hablar 
de  evolución.  Pero  esta  evolución,  como  se  ve  por  la  figura 
de  Samuel  aún  dentro  de  la  sola  tradición  de  Vidente,  está 
ligada,  no  sólo  a  la  persona  misma  del  Profeta,  sino  tam- 
bién a  la  concepción  que  de  él  se  hace  el  pueblo  y  la  tra- 
dición que  en  torno  a  él  se  forma.  Y,  ciertamente,  esta  evo- 
lución está  también  relacionada  con  la  evolución  política 
del  pueblo  y  de  su  concepción  religiosa. 

Y  es  en  esta  evolución  del  ambiente  complejo,  en  donde 
se  encuentra  la  explicación  de  las  diferencias  que  se  pue- 
den observar  entre  los  antiguos  Profetas  individuales  y  los 
Profetas  posteriores,  más  bien  que  en  la  naturaleza  misma 
del  Profeta  y  en  su  modo  de  adquirir  el  conocimiento.  Su 
conciencia  de  "llamados"  es  la  misma,  y  la  misma  la  segu- 
ridad de  hablar  en  nombre  de  Yahvéh. 

4.    Samuel,  Profeta  y  Guía  religioso 

Los  textos  de  Mari  antes  mencionados  tienen  una  im- 
portancia singular  entre  todos  los  documentos  conocidos  de 
las  antiguas  Religiones  orientales,  para  la  historia  del  an- 
tiguo Profetismo  hebreo.  Se  trata,  en  efecto,  en  estos  tex- 
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tos  de  figuras  individuales  que  traen  un  mensaje  divino 
para  el  rey,  mensaje  que  han  recibido,  al  menos  a  juzgar 
por  los  textos  hasta  ahora  conocidos,  ora  en  sueños,  ora  por 
revelación  del  dios,  que  directamente  les  comunica  el  men- 
saje. Hay  semejanzas  en  su  forma  de  presentar  su  mensaje 
como  palabra  u  orden  de  su  dios,  y  la  hay  incluso  en  el 
contenido  del  mensaje,  si  tenemos  presentes  los  Profetas  de 
la  corte  de  David.  El  mensaje  es  de  ordinario  de  contenido 
intrascendente  y  efímero,  pero,  aun  así,  lleno  de  interés 
para  el  conocimiento  de  su  concepción  religiosa  (433). 

En  Egipto  conocemos  mensajes  de  un  dios,  en  los  que 
también  se  hallan  semejanzas  de  forma  y  contenido  con  las 
"palabras"  del  Profeta.  Sin  embargo  no  se  conoce  a  los 
autores  de  esos  mensajes,  ni  de  qué  tipo  de  intermediarios 
se  trata  (434). 

Si  en  la  tradición  de  Samuel  tropezamos  con  facetas  tan 
diversas,  y  aparentemente  irreconciliables  en  una  misma 
persona  (porque  cada  tradición  ha  acentuado  una  faceta 
sobre  las  restantes),  es  indudable  que  en  el  fondo  de  todas 
estas  tradiciones  hay  una  constancia  de  temas,  que  final- 
mente van  a  permitir  un  diseño  orgánico  de  su  personali- 
dad. Y  esta  constancia  de  temas  converge  precisamente  ha- 
cia la  definición  de  Samuel  como  intermediario  y  "men- 
sajero" de  la  palabra  de  Yahvéh,  lo  que  se  puede  formu- 
lar en  la  expresión:  Profeta  y  Guía  religioso. 

En  las  páginas  precedentes  hemos  analizado  el  clima 
religioso  de  algunas  de  las  tradiciones  de  Samuel,  de  las 
que  se  ha  destacado  la  faceta  del  Vidente  y  la  del  Juez.  He- 
mos visto  también  cuál  es  la  relación  del  Vidente  con  el 
Profeta.  Resta  ahora  examinar  una  tradición  de  la  que  to- 
davía no  nos  hemos  ocupado,  la  tradición  de  la  infancia 
de  Samuel  (I  Sm.  1-3),  y  confrontar  la  faceta  de  Samuel 
Juez  con  el  resto  de  sus  tradiciones. 

a)    La  tradición  de  la  infancia  (7  Sm.  1-3)  no  hace 
de  Samuel  un  Sacerdote 

No  es  sin  razón  si  la  crítica  literaria  atribuye  estas  na- 
rraciones de  la  infancia  a  un  segundo  estadio  de  composi- 
ción de  la  historia  de  Samuel  (435).  En  efecto,  este  es  el 
proceso  común  en  la  formación  de  las  infancias  de  hombres 
que  un  día  se  han  hecho  célebres.  Pero  no  es  esta  razón 
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apriorística  la  única.  La  historia  de  la  infancia  de  Samuel 
es  ignorada  por  su  historia  sucesiva;  en  las  tradiciones  que 
tienen  carácter  más  antiguo,  Samuel  aparece  de  nuevo,  sin 
precedentes.  En  cambio  son  las  tradiciones  más  antiguas 
las  que  aparecen  como  el  precedente  de  las  de  la  infancia. 
Y,  en  primer  lugar,  la  tradición  de  la  suerte  del  Arca  en 
I  Sm.  4-6  da  lugar  a  un  ulterior  desarrollo  de  su  presencia 
en  Silo,  antes  de  su  caída  en  manos  de  los  Filisteos;  los 
hijos  de  Elí,  cuyo  final  catastrófico  se  menciona,  nece- 
sitan también  un  justificante  y  una  explicación  más  deta- 
llada. Y  todo  ello  lo  hace  la  historia  de  la  infancia  de  Sa- 
muel. Pero,  en  segundo  lugar,  el  desastre  de  la  familia  sa- 
cerdotal de  Silo  está  interpretado  en  función  de  la  elección 
de  otro  Sacerdocio,  lo  cual  nos  acerca  a  las  dos  versiones  an- 
tes mencionadas  de  la  reyección  de  Saúl  en  favor  de  David 
(I  Sm.  13,  9-14;  15),  núcleo  que  pertenece  también  a  un 
segundo  estadio  en  la  formación  de  la  historia  de  esta 
época. 

Ahora  bien,  la  cuestión  que  a  propósito  de  esta  historia 
de  la  infancia  nos  ocurre  plantear  es  esta:  ¿Qué  es  Sa- 
muel según  esta  tradición,  un  Sacerdote  o  un  Profeta? 

A  la  verdad,  hay  numerosos  indicios  que  harían  pensar 
si  este  relato  no  le  supone  en  la  línea  del  Sacerdocio.  En 
efecto,  por  un  voto  de  su  madre  es  "cedido"  a  Yahvéh  (1, 
11.  28)  para  "servirle"  en  el  Santuario  de  Silo  (2,  11.  18; 
3, 1);  alH  viste  el  Efod  de  lino,  que  es  la  vestidura  del  Sacer- 
docio (2,  18);  duerme  en  el  Santuario,  cuida  de  la  lám- 
para de  Yahvéh  (3,  3)  y,  por  la  mañana,  abre  las  puertas 
como  un  Levita  "portero"  de  los  tiempos  posteriores  (3, 15). 
Siendo  así  que,  según  las  leyes  de  la  organización  sacerdo- 
tal, sólo  un  Levita  puede  prestar  estos  servicios  (Nm.  1,  50- 
53;  3-4),  el  Cronista  enlaza  a  Samuel  en  una  lista  de  genea- 
logías levíticas  (I  Cro.  6,  13),  cuando  en  el  libro  de  Samuel 
no  se  dice  sino  que  el  "servicio"  de  Samuel  en  el  Santuario 
obedece  a  la  consagración  que  de  él  hace  su  madre  (436). 
¿Cuál  es,  pues,  el  significado  de  este  "servicio"? 

Los  personajes  centrales  de  la  historia  son  Samuel  y  la 
familia  sacerdotal  de  Elí.  El  historiógrafo  pasa  de  uno  a 
otros  en  enlace  continuo,  buscando  una  intencionada  con- 
traposición. Esta  contraposición  va  in  crescendo,  a  medida 
que  Samuel  crece  en  "edad  y  bien"  correlativamente  (h  o  - 
lek  wegádel  wátób)  (2,26)  y  los  hijos  de  Elí  acen- 
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túan  su  infidelidad.  El  crescendo  culmina  en  la  condena- 
ción de  los  hijos  de  Elí  por  una  "palabra"  de  Yahvéh,  que 
ha  sido  dirigida  a  Samuel.  En  este  momento,  la  historia 
cierra  la  carrera  sacerdotal  de  la  familia  de  Elí  y  deja  abier- 
ta la  carrera  de  Samuel  como  Profeta  hacia  el  avenir. 

Esta  dualidad  de  personajes  y  de  situaciones  viene  a 
encuentro  de  una  forma  muy  sencilla,  pero  no  por  eso  me- 
nos misteriosa :  el  niño  Samuel  es  consagrado  al  servicio  del 
Santuario,  en  que  los  Elidas  desempeñan  el  Sacerdocio. 

Samuel  viene  a  Silo  por  vía  providencial,  como  provi- 
dencial es  el  objeto  de  su  presencia  entre  los  Elidas.  Sa- 
muel es  hijo  de  una  gracia  de  Yahvéh  a  una  mujer  estéril, 
lo  cual  hace  esperar  que  tendrá  un  papel  importante  en  la 
historia  santa,  como  el  de  Isaac,  José,  Samsón,  Juan  el  Bau- 
tista. La  madre  lo  "cede"  a  Yahvéh,  porque  Yahvéh  "se  lo 
había  concedido"  (1,  27  s.)  (437).  Y  como  señal  de  su  per- 
tenencia a  Yahvéh,  "navaja  no  pasará  por  su  cabeza"  (1, 
11)  (438).  Samuel  está  pues  en  Silo,  no  porque  su  origen  le 
ponga  al  servicio  del  Santuario,  sino  por  la  "cesión"  que  de 
él  hace  su  madre,  en  reconocimiento  al  favor  de  Yahvéh. 

El  narrador  se  complace  en  esta  parte  en  la  descripción 
minuciosa;  juega  con  el  verbo  á  á '  a  1  en  relación  con  el 
nombre  de  "Samuel";  atiende  a  cada  detalle  sicológico  de 
una  madre  estéril,  que  recibe  la  gracia  de  un  hijo  y  lo  "cede" 
a  Yahvéh. 

Pero  desde  este  momento  la  descripción  detallada  so- 
bre Samuel  cesa;  el  relato  se  condensa,  o  mejor,  se  estiliza 
en  fórmulas;  propiamente  se  estiliza  en  una  sola  fórmula, 
que  se  repite  hasta  tres  veces :  "El  niño  servía  (h  á  y  á  h 
meáaret)  a  Yahvéh  en  presencia  del  Sacerdote  Elí"  (2, 
11.  18;  3,  1).  El  término  "servir"  (Sárat,  leiturgeó) 
tiene  ordinariamente  un  sentido  técnico,  y  en  este  sentido 
técnico  se  refiere  a  los  Sacerdotes  y  Levitas,  que  "sirven  en 
presencia  de  Yahvéh"  (439).  Y  ya  hemos  visto  cuál  es  el 
"servicio"  que  presta  Samuel  en  el  Santuario,  "ceñido  del 
Efod  de  lino". 

Este  Efod  es,  sin  embargo,  distinto  del  Efod  de  las  Suer- 
tes sagradas  y  distinto  también  del  Efod,  vestido  del  gran 
Sacerdote  (440).  Es  un  Efod  que  se  ciñe,  como  el  que  ceñía 
David  en  el  traslado  del  Arca  (II  Sm.  6,  14) ;  en  ambos  casos 
se  dice,  hágür  'efod  bád. 

Pero  ei  sentido  del  "servicio"  de  Samuel  en  la  repetida 


PROFETISMO  Y  SACERDOCIO. 


181 


fórmula,  se  refiere  menos  a  Samuel  que  a  los  hijos  de  Elí. 
En  la  intención  que  a  mi  modo  de  ver  se  refleja  en  el  con- 
texto, este  "servicio"  no  tiene  el  sentido  técnico  ritual,  que 
tantas  veces  le  caracteriza,  sino  un  sentido  de  contraposi- 
ción personal.  Es  decir,  el  "servicio"  de  Samuel  está  apun- 
tando al  "in-servicio",  si  se  permite  la  palabra,  de  los 
hijos  de  Elí,  para  contraponer  la  "fidelidad"  de  aquél  a  la 
"infidelidad"  de  éstos.  Esta  contraposición  aparece  clara 
cada  vez  que  la  fórmula  se  repite.  "Y  el  niño  Samuel  servía 
a  Yahvéh  en  la  presencia  de  Elí  el  Sacerdote.  Por  el  con- 
trario" (¡ésta  es  toda  la  fuerza  del  waw!)  los  hijos  de  Elí... 
(2,  lis.).  Y  aquí  sigue  la  descripción  del  infiel  "servicio"  de 
los  que  por  profesión  hacían  el  "servicio"  del  Santuario: 
"los  hijos  de  Elí  son  hijos  de  Belial:  desconocen  (lo  y  á- 
d  e  '  ü)  a  Yahvéh  y  la  ley  de  los  Sacerdotes  respecto  del 
pueblo"  (2,12).  "El  pecado  de  los  jóvenes  era  grave,  porque 
las  gentes  (por  su  culpa)  despreciaban  la  ofrenda  de  Yah- 
véh" (2,  17).  Y  al  final  de  esta  descripción  del  "in-servicio" 
de  los  hijos  de  Elí,  se  repite  otra  vez  la  fórmula  del  "servi- 
cio" de  Samuel:  "Samuel  por  el  contrario  (el  mismo  waw 
de  contraste)  servía  delante  de  Yahvéh"  (2,  18).  Y  el  relato 
vuelve  a  atender  a  los  hijos  de  Elí.  El  viejo  Sacerdote  los 
amonesta;  "pero  éllos  no  escuchaban  la  voz  de  su  padre, 
porque  Yahvéh  estaba  buscando  conducirles  a  la  muerte" 
(2,25).  "Por  el  contrario  (otra  vez  aún  el  mismo  sentido), 
el  joven  Samuel  continuaba  creciendo  en  edad  y  bien  de- 
lante de  Yahvéh  y  delante  de  los  hombres"  (2,  26). 

Por  consiguiente,  la  fórmula  estereotipada  que  a  prime- 
ra vista  parece  definir  la  actividad  de  Samuel,  se  refiere 
menos  a  su  ocupación,  que  a  un  veredicto  negativo  sobre 
los  hijos  de  Elí. 

Pero,  en  este  momento  (I  Sm.  3),  el  relato  de  la  infancia 
vuelve  a  atender  en  detalle  a  la  persona  de  Samuel,  como 
partiendo  de  nuevo  desde  el  instante  en  aue  su  madre  le 
dejó  en  el  Santuario.  La  fórmula  se  repite  (3,  1).  No  tendría 
ningún  sentido,  si  no  fuera  precisamente  por  el  contraste 
que  entraña.  Y  el  contraste  prosigue,  pero  desde  ahora  en 
un  campo  más  cercano  a  Samuel.  Samuel  no  está  ahora 
representado  en  una  fórmula,  sino  verdaderamente  cora- 
prometido  en  una  función  personal.  "La  palabra  de  Yahvéh 
era  por  aquel  entonces  rara  y  no  era  frecuente  la  visión" 
(3,  1).  Esto  preludia  una  época  nueva  que  está  para  co- 
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menzar,  como  un  restablecimiento  de  las  relaciones  en- 
tre el  cielo  y  la  tierra,  entre  Yahvéh  y  su  pueblo,  por  la  me- 
diación de  un  Profeta.  Y  en  efecto,  la  tradición  de  la  infan- 
cia define  ahora  a  Samuel,  no  por  el  "servicio"  en  el  San- 
tuario, sino  por  su  vocación  pro] ética. 

Samuel  recibe  la  palabra  de  Yahvéh  durante  la  noche, 
en  el  Santuario.  El  hecho  de  dormir  en  el  Santuario  obede- 
ce a  la  guarda  de  la  lámpara  que  ardía  en  la  presencia  del 
Arca  (3,  3),  y  no  a  que  precisamente  estuviera  esperando 
la  revelación  de  la  palabra  de  Yahvéh  (441).  "Samuel  no 
conocía  aún  a  Yahvéh  y  la  palabra  de  Yahvéh  no  se  le  ha- 
bía aún  dado  a  conocer"  (3,  7).  Pero  ni  siquiera  el  Sacerdote 
Elí  cae  en  la  cuenta  de  que  puede  ser  Yahvéh  quién  llama  a 
Samuel,  hasta  la  tercera  vez  (3,  8). 

El  contenido  del  mensaje  que  Samuel  recibe,  es  la  con- 
denación de  la  familia  sacerdotal  de  Elí.  El  contraste  entre 
Samuel  y  los  Sacerdotes  de  Silo  culmina  en  este  final.  Pero 
su  eliminación  del  Sacerdocio  no  es  en  favor  de  Samuel:  Sa- 
muel no  suplanta  a  los  Elidas  en  el  Sacerdocio.  Hasta 
que  se  cumpla  la  amenaza,  el  Sacerdocio  lo  siguen  des- 
empeñando los  descendientes  de  Elí.  No  vuelve  a  haber 
noticia  de  que  Samuel  estuviera  al  "servicio"  de  Yahvéh  ni 
en  Silo  ni  en  otro  Santuario.  Pero,  insertada  en  la  tradición 
de  la  infancia,  hay  una  pequeña  tradición  sobre  un  "hom- 
bre de  Dios",  que  anuncia  a  Elí  el  fin  de  su  familia  y  la 
elección  de  un  "sacerdote  fiel",  que  obrará  según  el  corazón 
de  Yahvéh  (2,  27-36)  (442).  Este  kóhenne'emánnoes 
Samuel,  sino  Sadoc,  que  será  establecido  por  David  en  Je- 
rusalén  (443).  La  familia  de  Sadoc  sustituirá  a  la  familia 
de  Elí,  cuyo  último  superviviente,  Abiatar,  es  desterrado  de 
Jerusalén  por  Salomón. 

Aquí  encontramos  un  paralelo  con  la  reyección  de  Saúl 
en  favor  de  David.  David  es  el  hombre  nuevo,  "según  el  co- 
razón de  Yahvéh"  (I  Sm.  13,  14),  que  debe  sustituir  al  Saúl 
infiel  en  el  trono;  Sadoc  es  el  otro  hombre  nuevo,  "según 
el  corazón  de  Yahvéh"  (2,  35),  que  debe  sustituir  a  la  infiel 
familia  de  Elí  en  el  Sacerdocio.  De  este  modo,  las  dos  histo- 
rias están  paralelamente  formuladas  en  función  de  lo  que 
ha  de  venir. 

Samuel,  en  cambio,  queda  introducido  desde  la  historia 
de  su  infancia,  como  acreditado  "Nabi'  de  Yahvéh",  puesto 
que  Yahvéh  "no  dejó  caer  por  tierra  nada  de  cuanto  le 
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había  dicho"  (444).  "Y  Yahvéh  continuó  a  manifestarse  en 
Silo,  en  cuanto  que  se  revelaba  (n  i  g  1  á  h)  a  Samuel" 
(3,  19-21). 

El  mismo  Samuel,  que  es  intermediario  de  Yahvéh  para 
la  reyección  de  los  Elidas,  lo  es  también  en  la  reyección  de 
Saúl  y  en  la  elección  de  David.  Su  personalidad  de  Profeta 
reviste  los  mismos  caracteres.  En  definitiva,  la  tradición  de 
la  infancia  de  Samuel  no  pretende  presentarle  como  un 
Sacerdote  del  Santuario  de  Silo,  sino  como  un  intermedia- 
rio de  la  palabra  de  Yahvéh,  que  es  el  Profeta. 

Samuel  recibe  la  palabra  de  Yahvéh  en  la  noche,  por  "re- 
velación". Pero  singularmente  digna  de  atención  es  la  rela- 
ción de  su  palabra  con  la  presencia  del  Arca.  Moisés,  el  pro- 
totipo de  los  Profetas,  se  dice  recibir  las  comunicaciones  de 
Yahvéh  en  presencia  del  Arca;  allí  Yahvéh  le  habla  "cara 
a  cara";  desde  allí  contesta  a  las  consultas  del  pueblo,  por- 
que es  desde  el  Arca  desde  donde  Yahvéh  se  le  comunica  (Ex. 
33,  7-11;  cf.  25,  22;  29,  42  s.).  El  Arca  es  el  lugar  de  la  singu- 
lar presencia  de  Yahvéh  en  medio  del  pueblo.  En  ella  se  con- 
servan las  tablas  de  la  Ley.  Como  Yahvéh  se  comunica  a 
Moisés  desde  el  Arca,  así  sigue  ésta  siendo  el  lugar  singular 
del  encuentro  con  Yahvéh.  Cuando  se  edifica  el  Templo,  el 
Arca  ocupa  el  lugar  más  sagrado  o  lo  constituye  con  su  pre- 
sencia. Isaías,  6,  habla  de  la  vocación  del  Prof  eta  en  una  ma- 
jestuosa visión  en  el  Templo.  Así  también  Samuel  recibe  su 
vocación  en  la  presencia  del  Arca.  El  Arca,  en  que  Yahvéh 
está  presente  y  en  donde  están  las  "palabras"  de  su  Ley, 
aparece  como  la  fuente  de  donde  el  Profeta  toma  su  inspi- 
ración profética,  singularmente  en  el  momento  inicial  de 
su  vocación  (cf.  II  Re.  22,  19  ss.;  Ez.  1,  25  ss.). 

b)   Samuel,  "Juez"  y  Guía  religioso 

Para  recordar  en  palabras  breves  lo  que  queda  dicho  a 
propósito  de  su  nombre  como  "Juez",  el  capítulo  7  del  libro 
primero  de  su  nombre  le  presenta  como  "libertador"  de 
Israel  de  la  opresión  filistea,  no  por  medio  de  las  armas, 
sino  por  la  oración  e  intercesión.  Samuel  es  descrito  como 
un  "Juez",  que  "libra"  a  Israel  y  la  "juzga"  en  diversos 
lugares.  Esto  prepara  la  versión  antimonárquica,  cuyo  cli- 
ma religioso  hemos  estudiado  antes.  Israel  al  pedir  un  rey 
comete  un  pecado,  pues  rechaza  a  Yahvéh  como  su  rey  y 
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liberador;  además  crea  una  Institución  inútil,  pues  la  Ins- 
titución de  la  Judicatura  había  librado  a  Israel  en  todos 
los  momentos  de  crisis  y  era  una  Institución  conforme  al 
espíritu  de  la  religión  de  Israel  (445). 

Pero  resta  un  punto  difícil,  al  que  debemos  dedicar  ahora 
la  atención:  ¿Qué  entiende  esta  tradición  por  "Juez",  cuan- 
do aplica  el  título  a  Samuel? 

Es  evidente  que  esta  tradición  está  expresamente  formu- 
lada según  el  esquema  del  libro  de  los  Jueces.  Si  ello  es  ar- 
tificio literario  o  si  realmente  esta  tradición  constituía,  an- 
tes de  haberse  enfocado  en  función  del  origen  de  la  Monar- 
quía, el  final  del  libro  de  los  Jueces,  es  una  cuestión  que  se 
puede  discutir.  En  favor  de  lo  segundo  se  puede  notar  este 
esquema  bastante  aproximado  al  de  los  Jueces:  I  Sm.  2, 
12-26.  pecado;  4.  1-8,  castigo;  7,  penitencia  y  liberación;  12, 
conclusión  del  libro,  paralela  a  la  conclusión  del  libro  de 
Josué  con  su  discurso  como  el  de  Samuel,  Jos.  24  (446). 

Ciertamente  hay  una  continuidad  buscada  del  período 
de  los  Jueces.  En  I  Sm.  4,  18  se  observa  que  Elí,  el  sacerdote 
de  Silo,  es  considerado  como  un  anillo  en  la  sucesión  de  los 
Jueces:  "Había  juzgado  a  Israel  (s  á  í  a  t)  durante  cuaren- 
ta años".  Siendo  así,  Samuel  es  el  sucesor  de  los  Elidas  de 
Silo  en  esta  función;  el  cap.  7  le  conoce  como  Juez  de  todo 
Israel.  Más  aún,  en  su  vejez  había  establecido  a  sus  hijos 
"Jueces"  en  Beersheba  (8,  1  s.),  y  es  entonces  cuando  el 
pueblo  pide  incondicionalmente  un  rey  que  les  "juzgue"  y 
les  conduzca  a  la  guerra.  Esta  tradición  dice  que  es  en  este 
momento  cuando  termina  el  período  de  la  Judicatura,  en 
un  acto  solemne,  que  Samuel  organiza  delante  de  Yah- 
véh  (12). 

Ahora  bien,  los  "Jueces"  son  ante  todo  "libertadores" 
(m  ó  §  i '  i  m)  que  surgen  eventualmente  en  el  ámbito  de  un 
clan,  de  una  tribu  y  hasta  a  veces  de  un  grupo  de  tribus,  para 
"librarles"  (h  ó  §  i  a  ')  de  sus  agresores.  El  valor  combativo 
viene  a  estos  héroes  de  un  don  carismático  que  reciben  ad 
casum,  y  que  se  dice  efecto  del  rüahde  Yahvéh,  con  lo  que 
la  "liberación"  por  ellos  operada  es  obra  de  Yahvéh.  Por 
consiguiente,  al  llamar  a  estos  héroes  s  ó  f  e  t  i  m,  no  se  pue- 
de atribuir  al  término  §  á  f  a  t  un  sentido  jurídico,  como  si 
se  tratara  de  un  cuerpo  de  magistrados,  cuya  función  es 
dilucidar  los  pleitos  que  surgen  entre  los  individuos.  La 
palabra  debe  entenderse  en  un  sentido  práctico,  como  es 
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"restablecer  una  situación  comprometida  por  una  acción 
injusta",  "solucionar  prácticamente  un  conflicto",  "ha- 
cer conseguir  a  alguien  su  derecho  violado"  (zum  Recht 
verhelfen)  (447).  Por  lo  tanto,  los  "Jueces"  son  hombres 
suscitados  por  Yahvéh,  para  restablecer  de  modo  práctico 
el  derecho  violado  de  una  o  varias  tribus.  Una  vez  conse- 
guido esto,  su  función  termina.  Y  éste  es  efectivamente  el 
caso  de  los  Jueces  (Ju.  3,  9.  15.  31;  6,  14.  26;  10,  1,  pasajes 
en  que  se  habla  de  h  ó  s  i  a  '  o  de  m  ó  s  i  a  ',  así  como  el 
conjunto  de  las  tradiciones  de  Débora  y  Baraq,  de  Jefté  y 
de  Samsón). 

El  término  §  á  f  a  t  se  dice  solamente  de  Débora  en  el 
cuerpo  de  la  narración.  "En  aquel  tiempo  Débora,  una  pro- 
fetisa, mujer  de  Lappidot,  juzgaba  (S  o  f  t  á  h)  a  Israel.  Se 
sentaba  bajo  la  palmera  de  Débora  entre  Rama  y  Betel  en 
la  montaña  de  Efraim  y  los  Israelitas  iban  a  ella  a  juicio 
(lammiSp  át)".  (Jü.  4,  4  s.).  El  caso  se  refiere  evidente- 
mente a  solución  de  litigios  y  de  contiendas  particulares. 
Fuera  de  esto,  §  á  f  a  t  en  relación  con  los  Jueces  es  una 
fórmula  fija,  que  se  repite  al  final  de  su  actividad  "libera- 
dora", como  un  resumen  sintético  de  su  vida.  Así,  se 
dice  de  Jefté  (12,  7)  y  de  Samsón  (16,  31),  ninguno  de  los 
cuales  ofrece  precisamente  una  imagen  muy  característica 
del  "magistrado".  Pero  la  expresión  se  repite  indefectible- 
mente a  propósito  de  los  llamados  "pequeños  Jueces"  (cf. 
10,  2.3;  12,  8  s.;  12,  11  s.;  12,  13  s.). 

Por  esta  razón  estima  M.  Noth  que  el  título  de  "Juez" 
se  aplica  primeramente  a  los  "pequeños  Jueces"  y  pasa 
luego  a  todos  a  través  de  Jefté,  que  es  uno  de  aquéllos, 
pero  del  que  luego  se  cuentan  acciones  bélicas  (448).  Los 
"pequeños  Jueces"  no  surgen,  efectivamente,  como  "liber- 
tadores"; de  ellos  no  se  cuentan  hazañas  guerreras;  con 
una  fórmula  breve  (que  da  su  nombre,  origen,  años  de  ac- 
tividad y  lugar  de  sepultura),  se  resume  toda  su  vida 
(cf.  Ju.  10,  1-5;  12,  7-15).  En  cambio,  hay  un  detalle  al  que 
A.  Alt  y  M.  Noth  atribuyen  singular  importancia:  su  con- 
tinuidad. Cada  uno  sucede  inmediatamente  a  su  prede- 
cesor y  "juzga"  durante  toda  su  vida,  de  forma  que  parece 
se  trate  de  un  oficio  que  existe  en  Israel,  de  una  Institu- 
ción anterior  a  la  formación  del  Estado  (449).  Pero  ¿es  ello 
más  que  una  continuidad  redaccional? 


*    *  * 
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Por  lo  que  a  Samuel  se  refiere  (450),  la  tradición  que 
le  presenta  como  "Juez"  le  atribuye  las  dos  facetas:  la  de 
"libertador"  de  la  mano  de  los  enemigos  y  ia  del  que  va  de 
lugar  en  lugar  para  administrar  la  justicia. 

Como  "libertador"  se  le  atribuye  una  gran  victoria  so- 
bre los  Filisteos,  en  la  que  Samuel  reproduce  la  figura  de 
Moisés  en  la  guerra  con  los  Amalecitas  (Ex.  17,  8-13).  Moi- 
sés ora  con  los  brazos  alzados,  y  mientras  los  tiene  en  alto, 
los  Israelitas  vencen;  cuando  se  le  caen  de  fatiga,  la  suer- 
te se  torna.  A  Samuel  se  dice:  "No  ceses  de  invocar  a 
Yahvéh  nuestro  Dios,  para  que  nos  libre  de  los  Filisteos. 
Samuel  tomó  un  cordero  de  leche  y  lo  ofreció  en  holo- 
causto a  Yahvéh;  invocó  a  Yahvéh  en  favor  de  Israel  y 
Yahvéh  le  escuchó"  (I  Sm.  7,  8  s.).  En  ambos  casos  se  sigue 
la  victoria  completa  de  los  Israelitas.  Moisés  erigió  un  altar 
para  memoria  y  lo  llamó  "Yahvéh  Nissi".  Samuel  erigió 
una  piedra  y  la  llamó  "Eben-ha  Ezer"  (7,  12).  La  tradición 
de  la  victoria  de  Moisés  es  de  la  tradición  Elohista  y,  por 
tanto,  también  del  Reino  del  Norte. 

Y  de  Samuel  se  añade  que  "la  mano  de  Yahvéh  pesó 
sobre  los  Filisteos  durante  toda  la  vida  de  Samuel".  De 
Moisés:  "Yahvéh  está  en  guerra  contra  Amaleq  de  gene- 
ración en  generación." 

Según  el  relato  de  Samuel,  los  Filisteos  son  abatidos, 
abandonan  el  territorio  israelita  y  devuelven  las  ciudades 
que  habían  conquistado  (7,  13  s.).  En  realidad,  los  Filisteos 
están  en  guerra  con  Israel  durante  el  reinado  de  Saúl;  la 
victoria  definitiva  sólo  la  obtuvo  David.  De  aquí  que  la 
intención  del  relato  no  es  la  de  hacer  una  historia  "crí- 
tica" de  los  hechos,  sino  la  de  exponer  una  situación  pre- 
monárquica,  en  que  Yahvéh  "libraba"  por  sí  mismo  a  Is- 
rael de  los  enemigos,  a  otra  en  que  el  Rey  se  erige  como 
"libertador".  La  misma  idea  la  repite  Samuel  en  su  dis- 
curso de  despedida,  que  sella  el  final  del  período  de  los 
Jueces:  "Yahvéh  envió  a  Yerubbaal,  a  Baraq,  a  Jefté  (a 
Samuel)  y  os  libró  de  las  manos  de  vuestros  enemigos" 
(12,  11).  El  redactor  olvida  que  está  haciendo  hablar  a 
Samuel  y  le  incluye  también  en  la  lista.  Según  esta  ver- 
sión, Israel  ha  establecido  indebidamente  la  Institución  mo- 
nárquica, que  no  se  acomoda  a  la  concepción  yahvista. 

Con  todo,  la  tradición  no  hace  de  Samuel  un  guerrero, 
como  los  otros  Jueces  "libertadores",  sino  que  pone  su  pa- 
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peí  en  la  intercesión  ante  Yahvéh,  lo  cual  está  más  cerca 
del  resto  de  las  tradiciones  de  Samuel. 


*    *  * 


La  otra  faceta  de  Samuel  "Juez"  se  expresa  en  una 
fórmula  sintética,  como  la  de  los  "pequeños  Jueces" :  "Sa- 
muel juzgó  a  Israel  durante  toda  su  vida.  Año  tras  año 
iba  a  hacer  un  recorrido  por  Betel,  Guilgal  y  Mizpa  y  juz- 
gaba a  Israel  en  estos  lugares.  Luego  regresaba  a  Rama, 
en  donde  estaba  su  casa,  y  allí  juzgaba  a  Israel.  Había 
erigido  allí  un  altar  a  Yahvéh"  (7,  16  s.). 

Si  a  esto  se  añade  el  dato  de  que  en  su  vejez  estableció 
a  sus  hijos  como  "Jueces"  en  Beersheba,  es  evidente  que 
no  se  entiende  aquí  sáfat  en  sentido  de  "liberar",  sino 
de  administrar  la  justicia  y  resolver  litigios.  Y  no  se  trata 
tampoco  de  una  misión  carismática,  sino  de  un  oficio  que 
se  ha  hecho  profesional  y  que  incluso  se  transmite  here- 
ditariamente. 

*    *  * 


Ahora  bien,  esta  relación  de  los  Jueces  con  el  Derecho 
israelita  por  una  parte,  y  la  continuidad  que  da  a  los  "pe- 
queños Jueces"  un  aspecto  de  Institución  por  otra,  han  da- 
do lugar  a  la  hipótesis  de  que  los  Jueces  son  una  Institución 
que  tiene  que  ver  con  la  conservación  y  tradición  del  Dere- 
cho israelita  (451).  A.  Alt,  al  distiguir  las  dos  clases  de  De- 
recho, el  "casuístico"  en  forma  condicional  (que  regula 
los  casos  de  justicia  y  los  litigios  personales),  y  el  "apo- 
díctico"  en  forma  absoluta,  (que  proclama  las  exigencias 
religiosas  de  Yahvéh)  observa  cómo  el  primero  no  es  típi- 
camente israelita  y  pueden  incluso  los  "laicos"  adminis- 
trarlo, mientras  el  segundo,  derecho  sacro  y  esencialmen- 
te israelita,  requiere  ambiente  especial  y  personas  sagra- 
das para  su  proclamación  (452).  Estos  serían,  en  su  época, 
los  "Jueces".  Un  acto  solemne  de  este  tipo  es  la  Asamblea 
de  Siquem  con  Josué  (Jos.  24).  El  Deuteronomio  habla  de 
repeticiones  de  esta  solemne  proclamación  del  Derecho  sa- 
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grado  (Dt.  11;  27;  Jos.  8.  30  ss.);  más  aún,  prescribe  que 
cada  siete  años,  en  la  fiesta  de  los  Tabernáculos,  se  lea 
delante  de  todo  el  pueblo  (Dt.  31.  9  ss.)  (453).  Más  tarde 
oímos  de  esta  proclamación  o  renovación  de  la  Alianza 
bajo  Josías  (II  Re.  23.  1  ss.),  y  bajo  Esdras  al  regreso  del 
exilio  (Neh.  8,  13  ss.). 

M.  Noth  precisa  que  el  derecho  "casuístico"  era  adminis- 
trado por  los  Ancianos  de  las  tribus,  a  las  puertas  de  la 
ciudad,  o  por  los  Sacerdotes  en  los  diversos  Santuarios  del 
país,  y  no  por  los  "Jueces"  (454).  El  oficio  de  los  Jueces 
está  más  bien  en  relación  con  la  "Constitución  sagrada", 
que  interesa  a  todas  las  tribus  y  que  debe  anunciarse  en 
el  Santuario  central.  Los  Jueces  deben  custodiarlo,  expo- 
nerlo y  quizá  anunciarlo  ellos  mismos  delante  del  Pueblo. 
Su  observación  es  lo  que  hace  a  Israel  distinto  de  los  otros 
pueblos  (455). 

Ahora  bien,  en  el  caso  de  Débora  hay  referencia  evi- 
dente al  derecho  "casuístico".  Y  el  hecho  mismo  de  que  en 
la  codificación  se  hallen  frecuentemente  mezclados  "apo- 
díctico"  y  "casuístico",  sugiere  que  se  equiparen  y  ambos 
sean  proclamados  simultáneamente  (456).  En  efecto,  aun- 
que el  derecho  "casuístico"  no  sea  sagrado  en  su  origen, 
lo  es  ciertamente  después  de  su  incorporación  al  conjunto 
de  la  Ley  de  Israel  (457). 

Sabemos  que  Débora  administraba  el  derecho  "casuís- 
tico". Y  en  cuanto  al  resto  de  los  "Jueces",  sólo  de  Samuel 
tenemos  noticias  de  carácter  narrativo,  que  puedan  inter- 
pretarse como  administración  del  Derecho  sacro  y  del  ca- 
suístico. En  7,6  leemos,  en  efecto,  que  Samuel  juzgó  a  los 
hijos  de  Israel  en  Mizpa.  Quizá  esto  no  es  más  que  la 
fórmula  sintética  que  se  repite  más  adelante  (v.  16).  Lo 
cierto  es  que,  inmediatamente  antes  de  esta  aserción  lacó- 
nica, hay  un  acto  religioso  (que  Samuel  hace  con  el  pueblo 
en  el  Santuario  de  Mizpa),  al  que  actualmente  se  refiere  el 
"juzgó".  Samuel  hace  una  especie  de  proceso  o  juicio  reli- 
gioso: hay  un  llamamiento  a  arrojar  de  en  medio  los  dioses 
extranjeros  para  convertirse  a  Yahveh;  el  pueblo  lo  hace 
así.  Samuel  intercede,  mientras  el  pueblo  congregado  en 
el  Santuario  hace  un  ayuno  y  una  libación  que  simboliza 
un  acto  de  penitencia  (cf.  Lm.  2,  19).  A  esto  se  sigue  la 
confesión  de  los  pecados:  "Hemos  pecado  contra  Yahvéh" 
(v.  6).  En  el  capítulo  12  (en  tantos  puntos  semejante  al 
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discurso  de  despedida  de  Josué  y  acto  de  alianza  en  Jos.  24), 
se  habla  de  un  "proceso"  semejante.  Samuel  evoca  delante 
del  pueblo  los  beneficios  divinos  a  lo  largo  de  la  Historia 
(v.  7-10);  en  contraposición  con  estos  beneficios  divinos, 
el  pueblo  no  ha  hecho  más  que  pecar  (aquí  pidiendo  un 
Rey)  (v.  12-15);  Samuel  pide  una  intervención  manifiesta 
de  Yahvéh  (v.  16-18)  y  el  pueblo  confiesa  su  pecado  (v.  19). 
Samuel  intercede  por  el  pueblo. 

Sin  la  solemnidad  y  sin  el  formulario  exacto  de  la  re- 
novación de  la  Alianza,  éste  aparece  como  un  verdadero 
acto  de  Alianza,  semejante  a  los  del  Deuteronomio.  ¿Es 
esto  una  mera  técnica  literaria,  o  es,  por  el  contrario,  la 
reproducción  de  un  acto  real?  La  respuesta  es  difícil.  In- 
dudablemente, la  técnica  literaria  se  funda  de  alguna  ma- 
nera en  un  acto  real,  atestiguado  repetidamente  en  los 
actos  de  renovación  de  la  Alianza.  Pero  hemos  visto  cuál 
es  el  carácter  de  este  capítulo,  y  sería  pequeño  fundamen- 
to para  deducir  de  aquí  con  precisión  cuál  era  la  función 
de  los  Jueces  con  respecto  al  Derecho  sacro  o  casuístico 
israelita.  Tenemos  noticias  de  que  el  derecho  "casuístico" 
es  administrado  en  la  época  premonárquica  por  diversas 
clases  de  personas,  entre  las  cuales  ciertamente  Débora 
(Ju.4,  4  s.)  y  también  Samuel  y  sus  hijos  (458).  Si  a  esto 
se  refiere  también  el  "juzgar"  de  los  "pequeños  Jueces", 
queda  todavía  como  una  hipótesis,  puesto  que  la  lista  de 
estos  Jueces  entra  tardíamente  en  el  libro,  para  hacer  una 
lista  de  doce  según  el  número  de  las  tribus  (459).  Su  con- 
tinuidad es  más  bien  un  fenómeno  redaccional. 


*    *  * 


En  definitiva,  la  figura  de  Samuel  como  "Juez"  tiene 
un  sentido  pragmático,  que  es  el  de  oponer  la  Institución 
de  los  "Jueces"  a  la  Institución  monárquica.  Aquélla  ad- 
quiere un  alcance  nacional  y  tiene  las  virtudes,  sin  los 
defectos,  de  la  Monarquía.  Es  una  Institución  "idealizada". 
Samuel,  que  en  realidad  representa  la  concepción  religiosa 
elevada  en  contraposición  con  la  desviación  religiosa  que 
va  a  implicar  la  Institución  naciente,  es  la  figura  más 
adecuada  para  significar  el  conflicto,  cuando  el  conflicto 
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realmente  se  presenta.  Por  eso  la  versión  antimonárquica 
acentúa  el  papel  de  Samuel  como  "Juez".  Ciertamente,  Sa- 
muel es,  en  su  calidad  de  Profeta,  un  Guia  religioso  que  in- 
fluye decisivamente  en  el  desarrollo  social  de  Israel,  en  el 
momento  en  que  las  tribus  se  unen  estrechamente  para 
formar  un  "Pueblo",  bajo  la  égida  de  un  Monarca.  Y  es  en 
esto  en  donde  coincide  la  tradición  de  Samuel  como  "Juez" 
con  el  resto  de  sus  tradiciones.  La  figura  sintética  de  Sa- 
muel es,  en  definitiva,  la  del  Profeta  y  Guía  religioso. 

En  la  medida  en  que  se  quiera  minimizar  el  valor  de 
ciertos  detalles  en  núcleos  literarios,  cuya  intención  "his- 
toricista"  se  demuestra  muy  de  segundo  orden,  se  puede 
prestar  atención  a  las  noticias  según  las  cuales  Samuel 
"ofrece  sacrificios"  (I  Sm.  7,  9  s.;  16,  2  ss.).  Si  recordamos 
las  conclusiones  del  capitulo  precedente  sobre  el  Sacerdo- 
cio en  este  período,  vemos  que  esto  no  es  exclusivo  del 
Sacerdocio,  ni  siquiera  lo  que  le  caracteriza.  Samuel,  por 
el  contrario,  no  .aparece  como  "custodio"  de  un  Santuario 
ni  como  administrador  de  las  Suertes  sagradas,  funcio- 
nes características  del  Sacerdocio.  La  "consulta"  que  se 
hace  a  Samuel,  es  de  otro  orden  que  la  "consulta"  por  las 
suertes.  Samuel  es  un  clarividente  y  un  Profeta,  que  re- 
cibe, como  Moisés,  la  palabra  de  Yahvéh  por  revelación, 
en  sueño,  en  audición,  en  visión.  Samuel  no  está,  ni  como 
Profeta  ni  como  Guía  religioso,  desligado  de  los  Santuarios 
ni  del  culto.  Antes  al  contrario,  su  actividad  religioso- 
social  se  desarrolla  singularmente  en  torno  y  en  relación 
con  los  Santuarios.  La  "llamada"  de  Yahvéh,  que  le  ca- 
racteriza como  Profeta,  tiene  lugar  en  la  presencia  del 
Arca,  desde  donde  Yahvéh  se  le  revela  como  a  Moisés.  La 
palabra  del  Profeta  es  fruto  de  su  singular  contacto  con 
Yahvéh,  y  Yahvéh  está  de  manera  especial  presente  en 
los  lugares  en  que  "ha  hecho  memorable  su  nombre" 
(Ex.  20,  24).  En  donde  una  vez  se  ha  manifestado,  vuelve 
otra  vez  a  manifestarse,  también  en  forma  de  revelación 
profética.  Por  eso  Samuel,  como  Guía  religioso  de  su  época 
y  como  Vidente  y  Profeta,  "encuentra"  a  Yahvéh  singular- 
mente en  los  lugares  sagrados.  Si  esto  es  ser  un  "especia- 
lista cúltico",  Samuel  lo  es.  Pero  como  Sacerdote  consa- 
grado al  servicio  de  un  Santuario,  o  como  "adivino"  en  el 
sentido  antes  estudiado,  Samuel  no  es  un  "especialista 
cúltico". 
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Una  vez  más  se  puede  observar,  ahora  a  propósito  del 
"Vidente",  que  la  adaptación  lleva  consigo  una  transfor- 
mación. Tal  es  el  caso  de  Balaam  y  el  de  Samuel.  La 
teoría  cultualista  hace  justicia  a  las  fuentes,  destacando 
la  relación  del  "Vidente"  con  el  lugar  sagrado  y  con  el  cul- 
to. Este  es  un  aspecto  cierto  del  "Vidente",  tanto  fuera 
como  dentro  de  Israel.  Balaam,  Samuel,  Gad.  .  son  otros 
tantos  ejemplos  del  contacto  del  Vidente  con  el  Culto.  Pero 
éste  es  un  aspecto  que  no  adecúa  su  personalidad.  Si  he- 
mos de  dar  fe  a  la  concepción  israelita,  hay  en  el  Vidente, 
al  ser  asimilado  por  Israel,  una  transformación  que  no  le 
separa  del  "lugar  sagrado",  del  Culto,  pero  que  le  libra  de 
los  métodos  y  del  espiritu  del  "adivino"  y  del  "inspector 
de  sacrificios". 


II.    PROFETAS  Y  SACERDOTES  DEL 
COMIENZO  DE  LA  MONARQUIA  AL  SIGLO  VIII 


Desde  que  la  Monarquía  se  consolida  en  la  persona  de 
David,  el  historiógrafo  hebreo  centra  la  narración  de  su 
historia  en  la  persona  del  Rey,  en  quien  el  Pueblo  se  sin- 
tetiza. La  historia  de  la  época  de  David  se  concentra  en  dos 
grandes  temas,  que  son  el  de  su  ascensión  al  trono  (I  Sm.  16, 
14-11  Sm.  5,  10)  y  el  de  su  sucesión  (II  Sm.  7-20  y  I  Re.  1-2). 
La  historia  de  Israel  continúa  luego  en  el  Libro  de  los  Re- 
yes, igualmente  centrada  en  el  Rey;  entre  sus  fuentes  de 
inspiración  se  encuentran  las  repetidamente  citadas  "Cró- 
nicas de  los  Reyes  de  Judá"  y  "de  Israel"  (460).  A  pesar  de 
ser  una  Institución  de  origen  relativamente  tardío,  la  Mo- 
narquía supedita  todas  las  demás  Instituciones,  y  ello  no 
sólo  en  el  orden  historiográfico,  sino  también  en  la  rea- 
lidad. 

Por  eso,  ni  Profetismo  ni  Sacerdocio  pueden,  en  el  pe- 
ríodo monárquico,  desligarse,  en  su  dimensión  histórica, 
del  condicionamiento  a  la  Institución  real,  bien  sea  en  si- 
tuaciones de  cooperación,  como  de  servilismo  o  antago- 
nismo. En  la  parte  precedente  de  este  estudio  se  ha  visto 
cómo  los  diversos  aspectos  de  la  figura  de  Samuel  y  el 
mismo  fenómeno  de  los  Nebi'im  no  pueden  históricamente 
estudiarse,  sino  en  relación  con  la  Monarquía  naciente  en 
la  persona  de  Saúl.  Y  si,  a  pesar  de  ello,  se  ha  intentado 
verles  a  la  luz  del  período  de  los  Jueces,  con  el  fin  de  estu- 
diar directamente  en  sí  el  fenómeno  de  los  Nebi'im  masi- 
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vos,  del  "Vidente"  o  Profeta  y  del  mismo  Sacerdocio  en 
sus  comienzos,  sin  embargo,  en  el  período  subsiguiente  es 
incómodo  cualquier  enfoque,  que  prescinda  del  Monarca 
como  centro  de  referencia.  Este  es  el  motivo  de  la  orien- 
tación que  toma  este  estudio  sobre  Profetas  y  Sacerdotes 
en  su  segunda  parte,  después  de  que  en  la  anterior  se  ha 
obtenido  una  definición  (en  la  medida  que  es  posible  ha- 
cerla en  esta  época)  del  Sacerdocio,  así  como  del  "Vidente", 
del  Profeta  y  de  los  Nebi'im. 

A)    La    Monarquía   y   las  "Instituciones 
religiosas" 

Este  título  entraña,  a  primera  vista,  una  contradicción, 
puesto  que  el  capítulo  va  a  tratar  precisamente  del  carác- 
ter "religioso"  de  la  Monarquía.  La  terminología  pierde  el 
equívoco,  si  "Instituciones  religiosas"  se  reserva  para  Pro- 
fetismo  y  Sacerdocio,  a  los  que  el  carácter  religioso  es  con- 
génito,  y  que  en  un  determinado  momento  se  contraponen 
a  Instituciones  "civiles"  o  "militares". 

1.    El  carácter  "religioso"  de  la  Monarquía 

Saúl  introduce  la  Monarquía  israelita  no  sólo  como 
un  Monarca  religioso,  sino,  además,  como  un  "carismáti- 
co"  (461).  La  prevención  con  que  tropieza  la  Institución, 
no  tiene  por  este  lado  nada  que  objetar;  el  "poder"  de 
Saúl  es  el  que  recibe  de  Yahvéh  por  medio  del  rúa  h,  lo 
mismo  que  uno  de  los  Jueces  "libertadores".  Saúl  no  tiene 
más  apoyo  que  este  "poder"  sagrado,  personal.  Las  fuen- 
tes no  hablan  de  ninguna  base  política.  En  el  momento  en 
que  su  "poder"  sagrado  sufre  la  primera  herida  (y  esto 
aparece  en  las  fuentes  motivado  por  una  desobediencia  y 
una  violación  de  los  derechos  de  Yavéh  sobre  el  h  e  - 
r  em),  su  "fuerza"  personal  se  debilita,  y  sólo  se  mantiene 
mientras  las  fuerzas  religiosas  vivas  no  le  retiren  el  apoyo 
(cf.  I  Sm.  15,  30). 

La  sucesión  no  está  prevista.  Más  aún,  en  la  concep- 
ción religiosa  yahvista  se  excluye  la  sucesión  heredita- 
ria. Sin  embargo,  gracias  a  la  intervención  de  Abner, 
Ishbaal,  hijo  de  Saúl,  es  proclamado  por  las  tribus  del 
Norte  en  Mahanayim  (II  Sm.  2,  8  s.).  El  hecho  no  conoce 
más  precedentes  que  el  conato  de  Abimeleq  de  suceder  a 
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Gedeón,  y  sólo  tiene  el  valor  de  un  hecho  consumado  (462). 

Mientras  tanto,  prepara  David  las  bases  políticas  de 
otra  Monarquía  en  el  Sur.  Al  frente  de  una  banda  de 
aventureros,  defiende  las  fronteras  de  Judá  de  los  beduinos 
del  Sur,  con  lo  cual  se  gana  las  simpatías  de  los  hombres 
de  Judá  (I  Sm.  27,  10-12;  30,  26-31),  que  terminan  por 
"ungirle"  como  "rey  de  la  casa  de  Judá"  en  Hebrón 
(II  Sm.  2,  4).  En  cuanto  a  la  Monarquía  de  Ishbaal  en  el 
Norte,  David  espera  con  calma  su  desintegración.  Con  la 
misma  prontitud  con  que  eligieron  al  hijo  de  Saúl,  pueden 
también  deponerle,  en  el  momento  en  que  haya  otro  más 
grato  al  pueblo  y  a  los  soldados,  puesto  que  en  su  favor 
no  hay  ningún  precedente  (463).  Del  lado  religioso  no  pue- 
de haber  sino  oposición  a  la  fundación  de  una  Dinas- 
tía (464).  Pero  David  no  espera  inactivo.  David  se  hace  so- 
lidario de  los  infortunios  del  Norte  (II  Sm.  1,  15.  17  ss.);  se 
congratula  con  los  Yabesitas  que  han  hecho  misericor- 
dia con  los  despojos  de  Saúl  (II  Sm.  2,  4-7)  (465)  y,  sobre 
todo,  se  interesa  en  recuperar  a  su  esposa  Micol,  que  le 
enlaza  con  la  familia  de  Saúl  (II  Sm.  3,  14  s.)  (466).  David 
no  acepta  la  corona  del  Norte  cuando  le  viene  ofrecida  por 
una  traición  (II  Sm.  4)  (467);  al  fin,  los  mismos  Ancia- 
nos de  Israel  vienen  a  ofrecérsela  a  Hebrón.  "El  Rey  David 
concluyó  un  pacto  con  ellos  y  ellos  ungieron  a  David  por 
Rey  de  Israel"  (II  Sm.  5,  3).  Israel  y  Judá  están  desde  ahora 
unidos  en  la  persona  del  Rey  (468).  David  conquista  Jeru- 
salén  con  "sus"  soldados  (469)  y  hace  la  capital  de  su  Reino 
en  esta  ciudad,  que  no  pertenece  a  Judá  ni  a  Israel  (470). 

La  cuestión  es  cómo  estas  bases  políticas,  y  el  "poder" 
que  de  ellas  se  deriva  en  favor  del  Rey,  pueden  concordar 
con  la  concepción  yahvista. 

Y,  con  todo,  David  funda  una  Monarquía  religiosa,  de 
espíritu  yahvista.  Al  comienzo  de  su  carrera  se  introdujo 
(tardíamente  puesto  que  luego  no  tiene  ninguna  resonan- 
cia) una  tradición,  según  la  cual  Yahvéh  "elige"  y  "unge" 
a  David  por  medio  de  Samuel  (I  Sm.  16,  1-13)  (471).  Pero 
aun  sin  esta  tradición  tardía,  la  Monarquía  davídica  es 
una  Monarquía  "religiosa".  Ya  en  las  tradiciones  de  su 
vida  "errante",  David  recibe  el  apoyo  del  Sacerdocio  de 
Nob,  y  el  Profeta  Gad  le  acompaña;  David  consulta  a 
Yahvéh  antes  de  tomar  una  decisión,  por  medio  del  Pro- 
feta o  por  el  Efod  del  Sacerdote  (472).  El  "llamamiento" 
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de  parte  de  Yahvéh  no  se  proyecta  sólo  en  la  tradición  de 
su  unción  por  medio  de  Samuel,  sino  que  emerge  repetida- 
mente a  lo  largo  de  estas  tradiciones  (cf.  II  Sm.  3,  9  s.;  5,  2; 
6,  21).  Pero,  sobre  todo,  David  hace  de  Jerusalén  una  capi- 
tal religiosa,  que  caracteriza  no  sólo  su  Reino,  sino  toda 
la  Institución  monárquica. 

En  efecto,  David  traslada  a  Jerusalén  el  Arca  de  la 
Alianza,  con  lo  que  incorpora  a  la  nueva  Institución  todo 
el  valor  y  todo  el  carácter  de  la  antigua  Tradición  yahvis- 
ta  (473).  En  esta  ceremonia,  la  religiosidad  del  Rey  apa- 
rece en  toda  su  profundidad  y  su  función  religiosa  en  el 
pueblo  que  rige,  en  toda  evidencia.  David  danza  delante 
del  Arca,  ceñido  de  un  Efod  de  lino  (II  Sm.  6,  5,  14,  21  s.), 
sin  reparo  de  ser  vil  a  los  ojos  de  Micol  (v.  21  s.);  ofrece 
sacrificios  (v.  17)  y  bendice  el  pueblo  en  nombre  de  Yahvéh 
(v.  18)  (474).  Profetas  y  Sacerdotes  tienen  un  puesto  en  la 
nueva  capital  e  intervienen  efectivamente  en  las  decisio- 
nes del  Rey  y  en  los  acontecimientos  de  la  nación  (475). 

David  logra  realizar  la  Monarquía  con  tal  sentido  re- 
ligioso y  en  tal  conformidad  con  la  concepción  yahvista, 
que  no  va  a  ser  él  solo  el  "elegido"  de  Yahvéh,  sino  que  va 
a  legitimar  en  el  trono  su  Dinastía.  La  Profecía  de  Natán 
(II  Sm.  7)  corrobora  la  elección  de  David  como  n  á  g  i  d 
de  Israel.  Según  el  veredicto  profético,  la  Institución  mo- 
nárquica podía  perfectamente  encuadrar  en  la  Religión  de 
Yahvéh.  En  vista  de  lo  cual,  la  Monarquía  de  David  se  per- 
petuará en  su  descendencia  (7,  8  ss.)  (476).  Esta  Institu- 
ción extranjera  queda  así  adaptada  a  la  concepción  yah- 
vista. 

La  sucesión  no  está,  sin  embargo,  exenta  de  intrigas 
políticas.  Sucesivamente  son  descartados  como  posibles  he- 
rederos Amnón,  Absalón  y  Adonías.  Este  último  tiene  a  su 
favor  al  Sacerdote  Abiatar  (I  Re.  1,7.25).  Pero  la  causa  de 
Salomón  es  defendida  por  Sadoc  y  por  el  Profeta  Natán. 
Natán  le  había  llamado  el  "  amado  de  Yahvéh"  (Yedidya), 
a  la  hora  de  su  nacimiento,  asegurando  con  ello  el  perdón 
a  David  por  el  crimen  contra  Urías,  e  implicando  al  mismo 
tiempo  su  futura  elección  como  Rey,  contra  los  hermanos 
provistos  de  más  aparentes  títulos  (II  Sm.  12,24s.)  (477). 
Consiguientemente,  a  la  hora  de  la  "elección"  de  Salomón 
está  también  presente  el  Profeta  Natán  para  ungirle  con 
el  Sacerdote  Sadoc  (I  Re.  1,11  ss.). 
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Salomón  cuenta  con  el  "poder"  sagrado  que  le  confiere 
la  elección  y  la  unción,  pero  no  desatiende  en  nada  las 
bases  políticas,  necesarias  para  mantener  una  nación  como 
la  creada  por  su  padre.  David  había  comenzado  la  organi- 
zación interna  del  Estado,  no  bien  realizada  la  conquista 
(II  Sm.  8,16-18;  20,23-26);  Salomón  prosigue  esta  línea 
organizativa  (I  Re.  4,1-6),  y  divide  el  País  en  prefecturas, 
en  orden  a  facilitar  la  administración  (4,7ss.)  (478).  Salo- 
món se  sirve  de  Benayas,  Jefe  del  Ejército,  para  "depurar" 
los  elementos  que  pudieran  estorbarle  (I  Re.  2,25.34.46); 
entre  éstos  se  halla  Abiatar,  que  es  enviado  al  destierro 
y  reemplazado  por  Sadoc  (I  Re.  2,26s.  35). 

Esta  base  política  de  la  Monarquía  salomónica  no  está 
divorciada  de  su  carácter  religioso.  Salomón  edifica  el  Tem- 
plo, a  donde  traslada  el  Arca  de  Yahvéh;  ofrece  sacrificios, 
bendice  la  "asamblea  de  Yahvéh"  (I  Re.  6-8),  como  lo  había 
hecho  David. 

A  la  muerte  de  Salomón,  el  gran  Reino,  que  había  esta- 
do unido  en  la  persona  del  Rey  desde  que  los  Ancianos  de 
Israel  habían  "ungido"  a  David  en  Hebrón  (479),  se  divide. 
Israel  no  acepta  las  "condiciones"  de  Roboam  y  se  niega 
a  firmar  con  él  el  "pacto",  que  supone  en  el  pueblo  el  de- 
recho de  aceptar  o  no  al  Rey  (I  Re.  12,lss.)  (480).  Judá  re- 
conoce a  Roboam,  legitimado  por  la  Profecía  de  Natán; 
pero  Israel  retorna  a  la  concepción  religiosa  primitiva  del 
Rey:  un  "designado"  carismáticamente  por  Yahvéh  y  "re- 
conocido" por  el  Pueblo. 

Jeróboam  cuenta,  en  efecto,  con  la  designación  de  un 
Profeta.  Al  momento  de  la  rebelión.  Ahías  de  Silo  le  anun- 
cia que  será  Rey  de  Israel  (I  Re.  11,29-39)  (481).  Y  para 
confirmar  que  la  designación  de  Jeróboam  y  su  proclama- 
ción como  Rey  de  Israel  (I  Re.  12,20)  está  en  conformidad 
con  la  voluntad  de  Yahvéh,  "la  palabra  de  Yahvéh  fué 
dirigida  a  Semeya  el  hombre  de  Dios,  en  estos  términos: 
Di  esto  a  Roboam  hijo  de  Salomón,  rey  de  Judá,  a  toda 
la  casa  de  Judá,  a  Benjamín  y  al  resto  del  pueblo:  Así 
habla  Yahvéh:  No  vayáis  a  batiros  contra  vuestros  her- 
manos, los  hijos  de  Israel;  que  cada  cual  regrese  a  su  casa, 
pues  este  acontecimiento  viene  de  mí"  (I  Re.  12,22-24). 
Las  medidas  religiosas  adoptadas  por  Jeróboam  son  seve- 
ramente criticadas  por  el  autor  del  Libro  de  los  Reyes.  Sin 
embargo,  aparte  de  la  polémica  que  a  su  propósito  quepa 
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suscitar  en  favor  de  Jerusalén,  Jeroboam  no  pretende  des- 
viarse en  nada  de  la  Religión  yahvista.  En  los  dos  Santua- 
rios de  Betel  y  Dan,  lugares  de  antigua  raigambre  religiosa 
en  la  tradición  de  Israel  (cf.  Gn.  12,8;  Ju.  17-18),  erige 
sendos  becerros  de  oro,  símbolo  del  poder  de  Yahvéh  y  pe- 
destal suyo,  como  los  Querubines  sobre  el  Arca  (482),  e  invi- 
ta al  pueblo  a  venerar  al  mismo  Dios  "que  les  ha  sacado 
del  país  de  Egipto"  (I  Re.  12,28)  (483);  establece  la  fiesta 
de  los  Tabernáculos  (12,32),  la  misma  que  celebra  Salomón 
en  la  dedicación  del '  Templo  e  instituye  sacerdocio,  como 
lo  habían  hecho  David  y  Salomón  (I  Re.  12,32;  13.33). 

Mientras  en  Judá  el  problema  de  sucesión  está  resuelto 
por  la  legitimación  de  la  Dinastía  de  David,  en  Israel  cada 
nuevo  Rey  necesita  legitimación  por  la  "designación"  de 
Yahvéh  y  el  "reconocimiento"  del  Pueblo.  Ello  concuerda 
con  la  antigua  concepción  religiosa  del  Jefe  carismático. 
pero  se  presta  a  satisfacer  la  ambición  de  todos  los  usur- 
padores y  a  los  continuos  regicidios  que,  de  hecho,  carac- 
terizan la  Monarquía  del  Norte  (484). 

A  Jeroboam  sucede  su  hijo  Nadab,  con  ánimo  de  conti- 
nuar la  Dinastía;  pero  es  asesinado  por  Basa,  que  cuenta 
con  la  "designación"  de  Ahías  de  Silo  (I  Re.  15,27ss.;  16,2); 
contra  Basa,  pronuncia,  a  su  vez,  una  palabra  el  Profeta 
Jehú.  palabra  que  se  cumple  en  su  hijo  Ela,  asesinado  por 
el  oficial  de  caballería  Zimri,  en  su  mismo  palacio  de  Tirza 
(I  Re.  16.9-13).  No  consta  que  Zimri  tenga  a  su  favor  nin- 
gún apoyo  carismático;  tampoco  es  aceptado  por  el  pueblo, 
y  muere  apenas  pasados  siete  días,  al  ser  proclamado  Omri 
por  el  ejército.  Omri  desarrolla  con  sabiduría  las  bases 
políticas  del  gobierno  y  logra  fundar  una  dinastía  de  larga 
duración.  Su  nombre  es  conocido  en  la  Crónica  asiría,  como 
representante  del  Reino  de  Israel  (485). 

Su  hijo  Acab  tiene  un  margen  considerable  en  el  Libro 
de  los  Reyes,  a  través  de  las  tradiciones  proféticas  de  Elias 
y  Elíseo.  El  retrato  de  esta  época  en  estas  tradiciones  es 
el  de  un  grave  sincretismo  religioso.  Pero,  a  pesar  de  ello, 
Acab  es  un  Monarca  religioso,  aun  en  el  sentido  yahvis- 
ta (486).  Los  nombres  de  sus  hijos  (Ocoziyahu  Yehoram, 
Atalía)  son  todos  nombres  teóforos  yahvistas  (487);  su 
maestro  de  palacio,  Obedyahu,  es  un  fiel  temeroso  de  Yah- 
véh (I  Re.  18,3ss.);  si  bien  llama  a  Elias  su  "enemigo",  no 
deja  de  venerarle  como  al  enviado  de  Yahvéh  y  de  hacer 
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penitencia  a  raíz  de  sus  recriminaciones  (I  Re.  21,27);  el 
redactor  hace  recaer  la  culpa  del  crimen  de  Nabot  sobre 
Jezabel  (I  Re.  21,5ss.25).  Acab  tiene  en  su  corte  profetas 
yahvistas,  distintos  de  los  profetas  de  Baal,  por  los  que 
consulta  a  Yahvéh  (22,6)  y,  si  bien  aborrece  a  Miqueas  por- 
que no  le  anuncia  más  que  males,  no  le  ignora  y  consiente 
en  "consultar"  también  por  él  (22,8ss.);  Acab  no  se  opone 
a  que  Elias  extermine  a  los  profetas  de  Baal,  después  del 
"juicio"  del  Carmelo  (18,40).  No  se  concluye  que  Acab  haya 
abandonado  a  Yahvéh  para  hacerse  servidor  de  Baal,  sino 
que  la  Religión  yahvista  ha  sido  invadida  por  un  profundo 
sincretismo  religioso,  y  los  círculos  en  que  la  historia  se  es- 
cribe, no  toleran  al  Rey  su  condescendencia.  Acab  necesita 
el  apoyo  de  todas  las  "fuerzas"  para  subsistir  (488). 

La  Dinastía  continúa  aún  en  sus  hijos.  Pero  no  por  eso 
se  ha  legitimado :  Israel  no  admite  de  buen  grado  el  princi- 
pio dinástico  (489).  Por  eso,  cuando  Jehú  conoce  el  "desig- 
nio" de  Yahvéh  y  es  "ungido"  por  un  Profeta  (II  Re.  9,lss.; 
cf.  I  Re.  19,16),  hace  un  "pronunciamiento"  militar  y  ani- 
quila toda  la  familia  de  la  Dinastía  reinante.  Jehú  está  en 
la  misma  línea  del  Jefe  designado  por  Yahvéh  y  procla- 
mando por  el  Pueblo,  como  Saúl,  David  y  Jeroboam.  Esta  es 
la  línea  que  cuadra  más  exactamente  con  el  sentido  reli- 
gioso yahvista,  según  el  cual  el  "poder"  del  Rey  es  el  poder 
religioso  que  le  confiere  el  ser  el  "representante"  de 
Yahvéh. 

Jehú  funda  una  Dinastía  durable,  al  cabo  de  la  cual  se 
siguen  regicidios  y  usurpaciones,  sin  noticia  de  que  alguno 
de  estos  Reyes  haya  contado  con  la  "designación"  de  Yah- 
véh. Así  se  lamenta  el  Profeta  Oseas,  "Se  hacen  Reyes  sin 
mí,  —  príncipes  fuera  de  mi  conocimiento"  (Os.  8,4).  Ello 
quiere  decir  que,  conforme  a  la  concepción  yahvista,  el 
Rey  no  puede  legitimarse,  si  no  tiene  a  su  cuenta  la  elec- 
ción y  el  reconocimiento  de  Yahvéh;  el  Monarca  tiene,  pues, 
carácter  religioso  y  su  función  obtiene  la  cabida  adecuada 
dentro  de  la  Religión  yahvista.  La  Institución  consigue 
adaptarse,  en  principio,  a  la  fe  tradicional  de  Israel. 
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De  aquí  se  desprende  que  el  Rey,  en  la  mentalidad  israe- 
lita, no  es  un  hombre  común,  sino  un  hombre  con  una 
función  singular  en  el  Pueblo,  función  que  le  pone  en  rela- 
ciones especiales  con  Yahvéh,  de  quien  es  el  "represen- 
tante". 

A  este  tema  se  ha  dedicado  particular  atención  en  los 
últimos  años  y  se  le  presenta  bajo  la  fórmula  de  carácter 
"sagrado"  del  Rey.  El  tema  tiene  dos  vertientes:  una  per- 
sonal, que  alude  a  la  "filiación  divina"  del  Rey,  y  otra  fun- 
cional, consiguiente  a  la  primera,  que  relaciona  al  Monarca 
con  el  Pueblo  como  Bienhechor,  Salvador,  Sacerdote... 

El  tema  aplicado  a  Israel  se  inspira  en  la  Literatura 
Egipcia  y  Mesopotámica,  en  donde  el  Rey  tiene  carácter 
"divino"  y  se  le  atribuyen  funciones  como  las  antes  men- 
cionadas (490).  "Está  bastante  claro — para  citar  las  sín- 
tesis de  R.  de  Vaux — ,  que  el  Faraón  era  considerado  como 
un  Dios  . .  .En  Mesopotamia  se  reconoce  esporádicamente  al 
Rey  un  carácter  divino  en  las  épocas  más  antiguas,  pero 
ello  aparece  en  bien  menor  grado  entre  los  Babilonios  y 
Asirios...  Entre  los  Hititas  se  divinizaba  al  Rey  después 
de  su  muerte. . .  La  documentación  escasa  que  proviene  de 
Siria  y  Palestina,  aparte  de  Israel,  no  permite  concluir  a  la 
divinización  de  los  Reyes...  En  cuanto  a  Israel,  los  argu- 
mentos que  se  aducen  son  muy  frágiles...  Según  la  con- 
cepción israelita,  el  Rey  no  es  un  hombre  como  los  otros, 
pero  no  es  un  Dios"  (491). 

Particularmente  se  ha  señalado  la  semejanza  entre  los 
Textos  ceremoniales  de  la  Corte  egipcia  y  la  Profecía  de 
Natán.  En  aquéllos  se  encuentra  el  llamado  Protocolo  del 
Rey,  escrito  por  la  misma  divinidad,  que  contiene  el  nuevo 
nombre  del  Rey,  su  filiación  divina,  la  entrega  del  poder 
y  el  augurio  de  perpetuidad  en  el  reino,  y  que  se  entrega 
al  Rey  en  el  momento  de  su  entronización.  Se  piensa  que 
la  '  e  d  ü  t,  de  que  se  habla  en  la  entronización  de  Joas 
(II  Re.  11,12),  es  este  mismo  Protocolo  y  su  esquema  se  ve 
verificado  en  los  distintos  relatos  de  entronización  de  que 
hay  noticias  en  Israel  (492).  En  realidad,  el  ceremonial  ofre- 
ce grandes  semejanzas.  Otra  cosa,  sin  embargo,  sería  el 
sentido  de  la  "filiación  divina".  En  el  pensamiento  israeli- 
ta no  tiene  este  estilo  de  Corte  otra  implicación  que  una 
"alianza  eterna"  entre  Yahvéh  y  el  Rey  (II  Sm.  23,5)  (493). 
En  la  profecía  de  Natán  se  dice:  "Yo  seré  para  él  un  padre 
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y  él  será  para  mí  un  hijo;  si  hace  el  mal,  le  castigaré  con 
vara  de  hombres  y  con  golpes  de  hijos  de  hombre"  (7,14). 
Dios  tratará  al  descendiente  de  David  como  un  padre  a  su 
hijo  y  le  castigará  según  la  manera  de  los  hombres.  La  "pa- 
ternidad" y  la  "filiación"  no  "divinizan"  al  Rey,  sino  que 
le  dejan  en  la  condición  de  hombre.  La  fórmula  es  una 
"declaración"  de  filiación  divina  que  ha  encontrado  su 
expresión  más  aproximada  en  el  término  "por  adopción". 
Este  es,  en  efecto,  el  sentido  que  implica  el  Lamed  de 
1  e  '  á  b  y  de  leben.  Yahvéh  elige  a  David  y  su  Dinas- 
tía, en  cuanto  que  de  ella  se  va  a  servir  para  realizar  sus 
planes.  Este  es,  además,  el  tema  que  desarrollarán  los  Pro- 
fetas, al  decir  que  la  Monarquía  de  David  jugará  un  papel 
importante  en  los  planes  de  Yahvéh  (494).  En  efecto,  sobre 
el  Rey  histórico  se  sobrepone  la  silueta  de  un  Rey  ideal,  de 
carácter  mesiánico,  que  dará  un  sentido  más  profundo  a  la 
"filiación  divina"  del  Rey  y  que  terminará  en  el  Mesías,  en 
el  sentido  pleno  de  "filiación".  De  este  modo,  el  Rey  de  Is- 
rael tiene  una  personalidad  bivalente,  lo  cual  se  apoya  pre- 
cisamente en  el  carácter  "sagrado"  del  Rey  histórico.  A  me- 
dida que  éste  se  eclipsa,  hasta  sucumbir  definitivamente, 
emerge  la  figura  del  Rey  ideal,  mesiánico,  asumiendo  la 
restauración  eterna  de  la  Dinastía  de  David. 

El  carácter  "sagrado"  del  Rey  de  Israel  no  se  explica, 
pues,  suficientemente  a  base  del  "Jefe"  de  los  Primitivos, 
que  emana  un  fluido  sacro,  del  que  le  ha  llenado  una  Po- 
tencia impersonal.  El  rüah  que  mueve  a  Saúl  y  a  los 
Jueces,  tiene  sobre  ello  la  impronta  de  la  fe  israelita  que 
cree  en  un  Dios  personal,  ante  el  que  el  hombre  tiene  que 
responder  en  sentido  moral.  El  Rey  de  las  antiguas  civili- 
zaciones orientales  deriva  su  carácter  "sagrado"  de  su  em- 
plazamiento en  un  ordenamiento  primitivo,  de  orden  mi- 
tológico, en  el  que  al  Rey  compete  un  puesto  singular.  En 
Israel,  en  cambio,  ni  el  ordenamiento  social  ni  religioso 
primitivos  cuentan  con  el  Rey.  El  Rey  es  una  aparición  his- 
tórica tardía,  que  nace  con  la  prevención  de  poder  co- 
rromper el  orden  establecido,  o  no  ser  viable  en  el  cuadro 
de  la  concepción  yahvista  (495).  Una  vez  admitido  en  el 
cuadro  religioso  israelita,  el  Rey  adquiere  un  cometido 
histórico,  que  es  precisamente  el  hacer  ejecutar  el  plan  de 
Yahvéh  y  hacerle  triunfar  en  cada  circunstancia  histórica 
concreta.  Esto  exige  de  él  una  continua  disponibilidad  y 
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atención  a  la  voluntad  de  Yahvéh.  Si  desfallece  en  este  as- 
pecto, nada  significan  sus  éxitos  políticos,  puesto  que  ha 
perdido  su  puesto  en  la  estructura  religiosa  de  Israel  (496). 
Su  carácter  "sagrado"  dice,  pues,  relación  a  este  plan  re- 
ligioso y,  en  el  momento  en  que  el  Rey  no  coincide  con  la 
idea  yahvista,  la  voz  del  Profeta  (comenzando  ya  desde  Sa- 
muel, hasta  los  posteriores  Profetas,  que  le  declaran  extra- 
ño en  el  Pueblo  de  Yahvéh),  no  silencia  las  críticas  oportu- 
nas contra  el  que  debiera  ser  el  "representante"  de  Yahvéh. 
El  drama  de  la  adaptación  dura  cuanto  dura  la  misma  Mo- 
narquía. 

*    *  * 


De  aquí  también  que  sólo  con  gran  reserva  y  la  debida 
distinción  se  pueden  aplicar  las  funciones  y  los  títulos  del 
Monarca  de  los  otros  pueblos  al  Rey  de  Israel.  Mientras 
aquéllos  desempeñan  funciones  religiosas  en  grado  emi- 
nente, éste  se  encuentra  ya  con  unas  Instituciones  en  ac- 
ción (497) .  En  la  antigua  Mesopotamia  el  Rey  es  el  supremo 
Sacerdote;  y  aun  cuando  desde  un  determinado  momento 
renuncie  prácticamente  a  su  ejercicio,  para  dejarse  absor- 
ber enteramente  por  las  empresas  militares,  sigue  conser- 
vando el  título.  En  Israel,  el  Rey  ejerce  de  hecho  funciones 
sacerdotales  en  virtud  de  su  carácter  "sagrado",  pero  la 
idea  de  un  supremo  Sacerdocio  del  Rey,  y  aun  del  Sacerdo- 
cio propiamente  tal,  no  se  impone;  el  mismo  ejercicio  de 
funciones  sagradas  le  es,  en  determinado  momento,  ente- 
ramente retirado  (cf.  I  Re.  13,1  ss.)  (498).  A  David  se  atri- 
buyen unas  "últimas  palabras",  que  comienzan  en  el  estilo 
de  los  oráculos  de  Balaam  (II  Sm.  23,lss.);  a  Salomón  un 
sueño,  en  el  que  Yahvéh  se  le  revela  (I  Re.  3,4  ss.).  Pero 
ello  está  bien  lejos  de  reivindicar  tampoco  un  carácter  pro- 
f ético  para  el  Rey. 

En  una  palabra,  el  carácter  religioso  y  "sagrado"  del 
Rey  de  Israel  tiene  un  margen  condicionado  por  la  analogía 
de  la  fe  yahvista. 
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2.    Las  "Instituciones  religiosas"  al  servicio  del  Rey 

Apenas  nace  la  Monarquía  en  Israel  y  el  Rey  toma  de 
hecho  la  Jefatura  suprema  del  Pueblo,  las  Instituciones 
existentes  quedan  subordinadas  al  cuadro  de  la  nueva  or- 
ganización. 

Esta  subordinación  es  la  situación  normal  en  los  pue- 
blos con  los  que  Israel  puede  tener  alguna  relación.  Dado 
el  carácter  "sagrado"  del  Monarca,  las  otras  Instituciones 
le  están  supeditadas.  Por  lo  que  se  refiere  al  Profetismo,  he- 
mos visto  cómo  en  Mari,  en  el  relato  de  Wen-Amón,  en  la 
estela  de  Zakir,  etc.,  se  trata  de  funcionarios  de  la  Corte, 
que  están  a  servicio  del  Rey.  Israel  utiliza  también  esta 
forma  del  Profetismo  cortesano  y  la  incorpora  al  Yahvismo. 
Es  una  adaptación  más  de  una  Institución  preexistente. 
Ello  dará  lugar  en  Israel  a  vicisitudes  particulares,  que 
la  dificultad  de  adaptación  en  su  concepción  religiosa  va 
a  ocasionar. 

*    *  * 


En  virtud  de  su  carácter  religioso,  la  Corte  de  David 
alberga  a  los  representantes  de  las  Instituciones  religio- 
sas, Profetas  y  Sacerdotes.  El  Profeta  Gad  es  conocido 
como  "el  Vidente  de  David"  (II  Sm.  24,11),  lo  cual  no  oculta 
un  matiz  de  funcionalidad  a  servicio  del  Rey.  Y  lo  mis- 
mo Gad  que  Natán  intervienen  en  la  Corte,  en  calidad 
de  consejeros  del  Rey.  El  segundo  juega  un  papel  decisivo 
en  las  intrigas  de  sucesión,  lo  cual  le  caracteriza  como  ser- 
vidor de  la  política  real  (499).  Asimismo,  los  Sacerdotes 
Abiatar  y  Sadoc,  que  David  ha  elegido  personalmente  para 
ejercer  como  Sacerdotes  de  Jerusalén,  están  incluidos  en 
la  lista  de  los  "funcionarios  del  Rey"  (II  Sm.  8,17;  20,25); 
David  se  sirve  de  ellos  en  sus  dificultades  políticas  (II  Sm. 
15,35;  17,15;  19,12),  y  ambos  toman  partido  en  la  candida- 
tura del  sucesor.  Salomón  destierra  a  Abiatar  de  Jerusalén, 
privándole  del  ejercicio  del  Sacerdocio  en  la  capital,  y  man- 
tiene a  Sadoc  como  Sacerdote  (I  Re.  2,26s.).  Ello  no  de- 
muestra sino  que  el  Sacerdocio  de  Jerusalén  lo  es  por  la 
gracia  del  Rey.  Hasta  qué  punto  las  Instituciones  religio- 
sas gozan  en  semejantes  circunstancias  de  las  libertades 
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de  su  oficio,  depende  de  la  personalidad  de  sus  represen- 
tantes y  del  criterio  del  Rey.  Como  observa  J.  Bright  a  este 
propósito,  "se  acaba  de  crear  una  Religión  oficial,  estatal, 
y  cuando  esto  sucede,  hay  el  peligro  inmenso  de  que  ésta 
se  someta  enteramente  al  servicio  del  Estado  y  comience 
a  canonizarle  en  el  nombre  de  su  Dios"  (500). 

Salomón  emprendió  numerosas  construcciones  para  se- 
guridad y  gloria  de  su  Reino  (cf  I  Re.  9,15ss.  ).  Y  entre 
sus  construcciones  se  distingue  la  del  Templo,  dentro  del 
conjunto  arquitectónico  de  su  Palacio  (I  Re.  6-8)  (501). 
Salomón  traslada  al  Templo  el  Arca  de  la  Alianza,  con  lo 
cual  le  hace  Santuario  central  de  todo  el  Pueblo  y  depósito 
de  sus  sagradas  tradiciones  (502).  Pero  el  Templo  tiene 
también  el  carácter  de  "Santuario  real". 

En  efecto,  si  la  misma  capital  no  pertenecía  ni  a  Judá 
ni  a  Israel,  y  la  seguían  ocupando,  según  la  tesis  de  A.  Alt, 
los  Jebuseos  y  el  personal  de  la  Corte  real  (503),  el  lugar 
mismo  en  donde  el  Templo  se  edifica  era  aún  a  mejor  títu- 
lo, propiedad  del  Rey,  puesto  que,  según  II  Sm.  24,24s.,  Da- 
vid compró  el  terreno  con  su  dinero.  David  prepara  su  edi- 
ficación, pero  es  Salomón  quien  llega  a  construirlo.  El  Rey 
hace  una  "casa"  para  Yahvéh,  como  Yahvéh  había  hecho 
una  "casa"  para  el  Rey.  Salomón  oficia  en  su  dedicación 
y  elig^  el  Sacerdocio  de  su  agrado.  El  Rey  ordena  modi- 
ficaciones arquitectónicas  (II  Re.  15,35),  y  reparaciones 
en  el  Templo  (II  Re.  12,5ss.),  controla  a  los  Sacerdotes 
(12,7ss.),  encomienda  gestiones  de  administración  a  su  se- 
cretario real  (12,11);  las  cuestiones  que  surgen  en  el  Templo 
se  someten  a  las  autoridades  reales  (Jr.  26;  36,9ss.);  el  Rey 
introduce  modificaciones  en  el  Culto  y  ritual,  cuando  la 
política  lo  requiere  (II  Re.  16,10ss.;  21,4ss.;  23,4ss.);  en- 
grosa  o  dispone  de  sus  tesoros,  a  la  medida  de  su  necesi- 
dad (504). 

En  el  Templo  hay,  además,  un  lugar  reservado  para  el 
Rey.  Según  II  Re.  11,14  y  23,3,  se  trata  de  una  columna 
( 4  a  m  ú  d  )  junto  a  la  cual  o  sobre  la  cual  ('al)  el  Rey 
está  en  pie  regularmente  (kammiSpat).  al  menos 
en  ocasiones  solemnes,  como  la  de  la  Entronización  y  la  Re- 
novación de  la  Alianza.  En  II  Cro.  6,13  se  habla  de  una 
especie  de  plataforma  o  podio  (  k  i  y  y  ó  r )  ,  sobre  el  que 
Salomón  está  en  pie  o  se  arrodilla  en  la  Dedicación  del 
Templo  (505).  Probablemente  con  este  podio  se  identifica 
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la  "columna",  y  '  a  1  debe  entenderse  como  "sobre".  Entre 
los  problemas  hoy  día  en  discusión,  está  el  de  si  en  Israel 
se  celebra  una  fiesta  del  Rey,  fiesta  de  celebración  y  con- 
memoración de  su  coronamiento,  para  la  que  habrían  sido 
compuestos  los  "Salmos  reales"  (506).  En  todo  caso,  puesto 
que  no  hay  aquí  lugar  para  esta  discusión,  el  Templo  de 
Jerusalén  tiene  un  carácter  bien  distinguido  de  Institución 
"real",  lo  que  dará  lugar  a  nefastas  consecuencias  y  a  la 
laboriosa  corrección  posterior  (507). 

Jeroboam  era  bien  consciente  de  este  carácter  "real"  del 
Templo,  cuando  tomó  la  medida  de  impedir  el  aflujo  de 
peregrinos  a  Jerusalén,  y  erigió  por  su  cuenta  "sus"  San- 
tuarios en  Dan  y  Betel.  Estos  dos  Santuarios  tenían  ya  su 
historia  y  su  estima  religiosa;  pero  desde  este  momento 
cobran  la  categoría  de  Santuarios  de  Estado  (508),  puesto 
que  un  nuevo  Reino  necesita  un  nuevo  Santuario  (509). 
Sin  perjuicio  de  los  numerosos  Santuarios  locales,  el  pue- 
blo hacía  peregrinaciones  al  Santuario  central  de  Jerusalén, 
como  en  otro  tiempo  al  Santuario  del  Arca  (cf.  I  Sm.  1,3). 
Pero  al  ser  el  Santuario  central,  Santuario,  al  mismo  tiem- 
po, de  la  casa  real  de  David,  Jeroboam  teme  que  el  pueblo 
vuelva  su  corazón  a  la  Dinastía  de  Jerusalén  (I  Re.  12,26s.) 
(510).  Por  su  cuenta  instaura  dos  Santuarios  en  los  puntos 
estratégicos  de  su  pueblo;  los  dota  por  su  cuenta  de  sím- 
bolos y  objetos  de  culto,  e  instituye  un  Sacerdocio  elegido 
por  él,  como  lo  había  hecho  David  y  Salomón;  como  ellos, 
celebra  la  fiesta  y  oficia,  como  lo  venía  haciendo  siempre  el 
Rey  (I  Re.  12,26  ss.).  Estos  Santuarios  son,  pues.  Santuarios 
"reales".  Amasias  Sacerdote  de  Betel  lo  dice  bien  claro 
a  Amos,  que  va  a  pronunciar  allí  una  palabra  contra  el 
Rey:  "A  Betel  no  vuelvas  más  a  profetizar,  pues  éste  es 
un  Santuario  real  —  miqdaá  melek  —  y  un  templo 
del  Rey  —  b  e  (y)  t  mamlakáh  —  "  (Am.  7,13).  Amasias 
su  Sacerdote,  es  un  funcionario  real,  y  no  puede  permitir 
que  allí  se  hable  contra  el  Rey.  Amos  se  salía  del  tono  de 
otros  que  "profetizaban"  en  el  lugar,  ganándose  el  pan, 
pero  hablando  en  favor  del  Rey. 

Con  esto  se  ve,  efectivamente,  que  las  "Instituciones 
religiosas",  Profetas  y  Sacerdotes,  están  a  servicio  del  Rey. 

En  los  días  de  Acab  se  aprecia  esta  funcionalidad  in- 
condicionada  del  Profetismo  a  favor  del  Rey.  Acab  tiene 
a  su  disposición  cuatrocientos  Profetas,  que  son  "sus"  Pro- 
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fetas  (cf.  II  Re.  3,13),  a  los  cuales  "consulta",  pues  sabe  que 
hablarán  siempre  según  sus  deseos;  en  cambio,  evita  "con- 
sultar" a  Miqueas,  a  quien  aborrece,  porque  es  un  canens 
extra  chorum  en  la  orquestación  real  (I  Re.  22,5ss.).  Igual- 
mente en  Jerusalén  se  ve,  especialmente  a  través  de  Jere- 
mías, la  completa  sumisión  de  las  dos  Instituciones  de 
Profetismo  y  Sacerdocio  al  servicio  del  Rey  (cf.  Jr.  20,lss.; 
28;  29). 

Así,  la  brillante  armonía  en  que  la  tradición  presenta 
la  Monarquía  de  David,  con  su  carácter  auténticamente 
religioso  y  las  Instituciones  religiosas  en  colaboración  con 
el  Rey,  pierde,  a  no  tardar,  su  equilibrio,  y  la  Religión  de 
Yahvéh  ondea  al  vaivén  de  credos  y  de  cultos  extranjeros. 
¿Cuál  es  el  proceso? 

3.    Sincretismo  religioso 

El  Reino  formado  por  David  había  superado  las  pro- 
porciones de  todo  lo  previsible.  Gracias  al  período  de  som- 
nolencia, que  atravesaban  los  Imperios  del  Nilo  y  del  Eufra- 
tes, se  había  podido  formar,  en  una  sola  generación,  una 
Monarquía  con  aires  de  Imperio,  en  el  centro  de  Palestina. 
Para  los  mismos  Israelitas  el  cambio  había  sido  demasiado 
rápido,  para  que  pudieran  darse  cuenta  de  las  consecuen- 
cias, sino  después  de  un  cierto  tiempo  de  experiencia  y  de 
reflexión.  Y  así  vemos  que  la  novedad  no  se  acusa  plena- 
mente, sino  después  de  algún  tiempo. 

David  extiende  y  consolida  sus  fronteras,  hace  tributa- 
rios a  los  pequeños  Reinos  de  Transjordania  y  a  algunos 
grupos  Arameos  de  Siria,  e  inicia  relaciones  diplomáticas 
con  el  exterior.  Y,  ante  todo,  incorpora  en  su  Estado  las 
Ciudades-Estados  cananeas  de  la  misma  Palestina  (511). 

De  las  fronteras  descritas  en  II  Sm.  24,5-7,  se  deduce 
fácilmente  que  todas  las  Ciudades  comprendidas  en  su  in- 
terior habían  sido  incorporadas.  Ahora  bien,  si  la  vecindad 
de  los  Israelitas  con  los  Cananeos  no  había  sido  ya  antes 
indiferente,  mucho  menos  ahora  que  las  relaciones  tienen 
que  ser  más  estrechas.  Sobre  todo  hay  que  pensar  en  las 
consecuencias  cúltico-religiosas  de  esta  asimilación;  aun- 
que no  haya  noticias  de  ello  en  este  momento,  no  tarda  en 
acusarse  en  Israel  el  influjo  del  culto  a  la  fertilidad  y  de 
otras  concepciones  cananeas  (512). 
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Y  otro  punto  a  notar,  otra  novedad  con  largas  conse- 
cuencias, que  se  introduce  con  la  Monarquía,  es  la  valora- 
ción excesiva  (dentro  de  la  sensibilidad  religiosa  yahvista) 
de  las  bases  políticas  del  Estado.  El  Rey  posee  un  Ejército 
con  carros  y  plazas  fuertes,  delimita  sus  fronteras,  mide 
sus  fuerzas,  hace  pactos,  organiza,  gobierna.  Cuanto  esto 
tenga  de  ajeno  a  la  mentalidad  religiosa  israelita,  puede  va- 
lorarse por  el  incidente  del  "censo"  que  David  hace  de  sus 
hombres,  en  II  Sm.  24.  Todo  ello  son  exigencias  de  un 
Estado,  pero  acusan  una  perturbación  en  la  conciencia 
yahvista  (513). 

Este  Estado  nacional,  con  ideología  de  Imperio  (cf .  I  Re. 
5,  1;  9,  19),  busca  afirmarse  bajo  Salomón  por  el  poder,  el 
lujo  y  la  magnificencia.  El  harem  del  rey  se  compone  de  nu- 
merosas princesas  de  todos  los  pueblos  vecinos,  de  Egipto 
al  país  de  Hatti  y  de  Moab  a  Sidón;  esto  lleva  consigo  la 
presencia  del  culto  de  otros  tantos  dioses  extranjeros  en  te- 
rritorio de  Israel.  Y,  en  efecto,  junto  al  Templo  de  Yahvéh, 
Salomón  erige  en  Jerusalén  templos  para  otros  dioses,  con 
los  que  va  anejo  el  personal  consagrado  a  su  servicio  y  las 
prácticas  correspondientes  (I  Re.  11,  1-8)  (514).  Aunque  los 
Israelitas  no  rindan  culto  a  estos  dioses,  en  territorio  de 
Israel  se  introducen  altares  a  otros  dioses  que  no  son  Yah- 
véh. 

Con  Jeroboam  el  Reino  del  Norte  vuelve  del  régimen  di- 
nástico al  "carismátieo".  Pero  el  "molde"  del  rey  en  Israel 
estaba  ya  hecho,  y  Jeroboam  no  va  a  cambiar  su  estructura. 
Cuanto  a  sus  medidas  religiosas,  la  historia  deuteronómi- 
ca  le  culpa  de  haber  introducido  el  culto  de  los  becerros  en 
sus  Santuarios. 

La  función  exacta  de  estos  becerros  con  respecto  a  Yah- 
véh se  reparte  entre  las  varias  posibilidades  de  trono,  pe- 
destal, símbolo  e  imagen  (515).  Que  en  Jerusalén  se  venera- 
ra también  a  Yahvéh  bajo  la  forma  de  un  toro  (516),  es  una 
hipótesis  sin  apoyo  en  datos  positivos.  Otros  han  expresa- 
do la  opinión  de  que  dentro  del  Yahvismo  había  dos  partidos 
diversos :  uno  que  veneraba  a  Yahvéh  sin  imágenes  y  el  otro, 
bajo  la  forma  sensible  de  una  imagen.  Esta  doble  manera 
de  ver  habría  sido  la  causa  de  la  disensión  entre  Moisés  y 
Aharón  en  el  desierto  (Ex.  32),  y  Jeroboam  tomaría  ahora 
el  partido  del  segundo,  para  oponerlo  a  Jerusalén  (517). 

A  esto  hay  que  observar  que  ciertamente  Jeroboam  no 
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pretende  introducir  una  Religión  nueva  (518);  el  Dios  en- 
tronizado o  representado  en  el  toro,  es  el  mismo  Dios  que  li- 
bró al  pueblo  de  Egipto  (cf.  Ex.  32,  4;  Neh.  9,  18;  I  Re.  12, 
28).  Más  aún,  la  intención  de  Jeroboam  no  puede  ser  la  de 
abundar  en  diferencias  con  respecto  a  Jerusalén,  cuando 
lo  que  pretende  es  que  el  pueblo  encuentre  en  sus  Santua- 
rios lo  que  pudiera  añorar  del  Santuario  de  David.  En  Je- 
rusalén está  el  Arca  con  los  Querubines  y  Yahvéh  es  el 
Dios  "que  se  sienta  sobre  los  Querubines".  Lo  que  de  aquí 
se  deduce,  a  falta  de  datos  más  directos,  es  que  los  toros 
son  en  el  Norte  el  trono  de  Yahvéh,  el  Dios  "que  se  sienta 
sobre  el  toro"  (519). 

Ahora  bien,  es  bien  sabido  que  la  presencia  de  Yahvéh 
se  simboliza  de  tal  manera  en  el  Arca,  que  se  habla  de  ella 
como  si  fuera  Yahvéh  (cf.  ISm.  3,  7;  6,  20;  IRe.  8, 12...).  Otro 
tanto  sucede  con  el  toro,  aunque  en  principio  no  fuera  con- 
cebido más  que  como  trono  de  Yahvéh.  Y  así,  en  la  crítica  de 
Oseas  contra  el  toro  de  Betel  (cf.  Os.  8,  5.  6;  10,  5;  13,  2)  se 
ve  que  Yahvéh  es  identificado  con  el  toro,  como  su  imagen 
o,  más  exactamente,  como  su  símbolo. 

En  la  religión  siro-cananea,  Baal  es  representado  por 
un  toro,  animal  nada  despreciable,  símbolo  de  la  fuerza  y 
de  la  fecundidad.  En  todo  el  Oriente  antiguo  la  fuerza  y  el 
poder  de  la  divinidad  es  representada  por  el  toro.  Los  cuer- 
nos es  un  tema  que  se  reproduce  en  la  tiara  de  los  dioses,  y 
es  el  emblema  de  la  fuerza  entre  todos  los  Semitas  y  concre- 
tamente para  los  Hebreos  (cf.  Dt.  33,  17;  I  Sm.  2,  1.  10;  II 
Sm.  22,3)  (520).  Según  R.  Dussaud  el  toro  es  la  representa- 
ción del  dios  amorreo-sirio  Hadad,  y  Betel  sería  una  de  sus 
formas  (521). 

Indudablemente,  el  Dios  representado  por  el  toro  de 
Betel  no  es  otro  que  Yahvéh.  Pero  no  es  éste  el  único  ejem- 
plo de  imitación  cananea  por  parte  de  los  Israelitas.  La 
imitación  tiene  sentido  yahvista,  como  lo  tiene  el  lugar 
de  culto,  que  antes  lo  había  sido  de  los  Cananeos.  Ello  no 
tiene  ningún  inconveniente,  mientras  la  imitación  de  la 
forma  no  se  revela  como  un  peligro  de  concepción.  Pero 
el  peligro  está  aquí  a  la  puerta,  en  cuanto  que  una  misma 
es  la  representación  de  Baal,  el  dios  de  la  fecundidad,  y 
la  de  Yahvéh.  El  culto  de  Yahvéh  bajo  esta  forma  se  hace 
reprobable,  precisamente  por  el  sincretismo  que  envuelve 
y  la  confusión  a  que  da  lugar.  J.  Hempel  ha  demostrado 
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cómo  los  Profetas  evitan  comparar  a  Yahvéh  con  el  toro, 
precisamente  para  evitar  este  peligro,  y  prefieren  la  ima- 
gen del  león  (522).  La  antigua  tradición  del  becerro  de  oro 
en  el  desierto  (Ex.  32)  recibe  su  forma  definitiva  a  raíz  de 
la  polémica  contra  el  culto  de  Norte;  en  esta  nueva  revi- 
sión cúltica  todo  debe  concordar  con  la  concepción  mosai- 
ca (523). 

*    *  * 

Pero  el  sincretismo  religioso  llega  a  un  punto  verda- 
deramente alarmante  en  el  Norte,  bajo  la  Dinastía  de  Acáb. 
En  primer  lugar,  si  el  que  el  Estado  haga  depender  su 
seguridad  de  sus  bases  políticas  es  contrario  a  la  Religión 
y ah vista,  lo  es  el  Estado  de  Israel  con  Acab. 

Acab  continúa  la  edificación  de  Samaría  comenzada 
por  Omri.  Esta  es  una  nueva  capital,  que  proporciona  al 
Rey  la  independencia  de  las  intrigas  interiores,  porque  es 
propiedad  suya  (524)  y  que,  por  su  situación  geográfica,  le 
facilita  las  relaciones  con  Fenicia,  nuevo  objetivo  de  la  po- 
lítica del  Rey  (525).  Acab  sigue  controlando,  a  juzgar  por 
la  "estela  de  Mesa",  las  fronteras  orientales,  centro  hasta 
ahora  de  la  atención  de  Israel  (526).  Pero,  entre  tanto,  le 
había  nacido  a  Israel  un  enemigo  más  temible  por  el  Norte, 
que  continuará  siéndolo  hasta  ser  destruido  por  Asiría, 
un  poco  antes  de  la  misma  destrucción  de  Israel:  los 
Arameos.  El  Reino  arameo  de  Damasco  se  había  indepen- 
dizado ya  de  Israel  en  los  días  de  Salomón  (I  Re.  11,  24); 
luego,  su  Rey  Ben-Hadad  se  había  dejado  comprar  por  Asa 
de  Judá  contra  Israel,  y  le  había  tomado  algunas  ciudades 
del  Norte  (I  Re.  15,  18-20;  cf.  20,  34  (527).  Actualmente  el 
Rey  de  Damasco  tiene  por  aliados  a  varios  pequeños  Reinos 
árameos  y  seguramente  al  mismo  Rey  de  Fenicia;  Acab 
procura  sustraerle  este  último  aliado,  acudiendo  a  lazos 
más  fuertes  de  unión. 

Las  relaciones  comerciales  y  artísticas  de  Israel  con 
Fenicia  datan  de  David  y  de  la  construcción  del  Templo 
de  Salomón.  Este  mismo  género  de  relaciones  se  acusa  en 
Samaría,  a  juzgar  por  el  resultado  de  las  excavaciones  (528). 
Pero  Acab  busca,  además,  una  estrecha  vinculación  polí- 
tica con  Fenicia,  lo  que  obtiene  tomando  en  matrimonio 
a  Jezabel,  hija  del  Rey  de  Sidón  (I  Re.  16,  31  (529). 
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Las  consecuencias  de  esta  política  matrimonial  son  evi- 
dentes. Jezábel  no  entra  en  Samaría  en  disposición  de 
aceptar  el  credo  ni  el  culto  de  Israel.  Con  ella  entra  un 
cuerpo  de  servidores  fenicios,  con  su  fe  y  sus  prácticas  re- 
ligiosas. El  juego  político  de  Acab  lleva  consigo  la  abertura 
incondicional  al  sincretismo  religioso.  Como  Salomón  ha- 
bía erigido  en  Jerusalén  altares  a  los  dioses  de  las  prince- 
sas extranjeras,  altares  que  continúan  en  vigor  durante 
bien  tres  siglos  (II  Re.  23,  13),  así  Acab  construye  en  Sa- 
maría un  Santuario  a  Melcart,  Baal  de  Sidón  (I  Re.  16,  32) 
(530).  Si  en  Samaría  había  o  no  un  Santuario  de  Yahvéh, 
es  incierto.  Jezabel  encuentra  el  camino  abierto  para  ma- 
nifestarse celosa  de  su  dios.  El  personal  del  culto  de  Baal 
se  mantiene  a  expensas  de  la  Reina  (I  Re.  18,  19).  El  culto 
fenicio  no  sólo  goza  de  libertad,  sino  que  termina  por  pri- 
var de  ella  a  los  pocos  Israelitas,  que  se  mantienen  fieles 
a  la  pureza  yahvista  (531). 

La  razón  por  la  que  los  Profetas  recriminan  las  alian- 
zas -políticas  del  pueblo  de  Yahvéh  con  los  otros  pueblos, 
aparece  aquí  a  todas  luces.  La  alianza  lleva  consigo  impo- 
sición de  compromisos  religiosos  e  intercambio  de  concep- 
ciones. En  los  cortos  períodos  de  paz  entre  Israel  y  Da- 
masco (532),  se  observa  que,  entre  las  condiciones  de  la 
paz,  está  la  apertura  de  bazares  extraterritoriales  de  Is- 
rael en  Damasco  y  de  los  Arameos  en  Samaría  (I  Re.  20,  34). 
Es  evidente  que  por  este  camino  se  produce  una  simbiosis 
cultural  y  religiosa,  que  da  a  ambas  ciudades  un  carácter 
cosmopolita. 

En  los  planes  políticos  de  Acab  entra  también  la  alian- 
za con  sus  hermanos  de  Judá,  con  los  que  no  había  aún 
relaciones,  ni  amistosas  ni  siquiera  pacíficas,  desde  su  se- 
paración. En  efecto,  en  una  de  las  muchas  campañas  de 
Israel  contra  los  Arameos  de  Ramot  de  Galaad,  se  encuen- 
tra ya  al  Rey  de  Judá  comprometido  de  parte  de  Israel 
(I  Re.  22).  Pero  la  relación  se  estrecha  más  todavía,  a  tra- 
vés de  vínculos  matrimoniales  entre  los  dos  Reinos;  es  de- 
cir, entre  Atalía  de  Israel  y  Jordam  de  Judá  (II  Re.  8,  26) 
(533).  A  través  de  este  enlace,  entra  también  en  Judá  el  sin- 
cretismo religioso,  que  caracterizaba  la  Corte  de  Samaría. 
Atalía  opone  en  Jerusalén  un  Templo  de  Baal  al  Templo 
de  Yahvéh  (cf.  II  Re.  11,  18). 

A  qué  punto  había  llegado  el  confusionismo  religioso 
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en  la  época  de  Acab,  se  puede  apreciar  por  el  "juicio"  de 
Elias  contra  los  Profetas  de  Baal  en  el  monte  Carmelo  y 
por  la  persecución  que  sufren  los  Profetas  de  Yahvéh  (534). 
Y  la  situación  no  cambia  con  la  intervención  de  Elias. 
Hasta  que  la  dinastía  de  Acab,  que  continúa  aún  con  Oco- 
cías  y  Joram  (I  Re.  22,  53  s.;  II  Re.  3,  2)  (535),  no  es  des- 
tronada por  la  revolución  de  Jehú,  continúa  el  culto  del 
Baal  de  Sidón  en  hegemonía  en  la  capital  de  Israel. 


*    *  * 


Pero  no  es  sólo  a  través  de  la  política  y  de  los  Santua- 
rios reales  por  donde  entran  las  creencias  y  prácticas  sin- 
cretistas.  La  vía  más  insensible  y,  por  lo  tanto,  más  eficaz 
es  el  contacto  de  Israel  con  los  cananeos  "asimilados",  y  la 
práctica  religiosa  en  lugares  sagrados,  que  pasan  de  mano 
en  mano,  pero  que  conservan  su  sentido  antiguo,  amasado 
con  un  nombre  nuevo. 

Los  múltiples  Santuarios  que  hay  sembrados  por  todo 
el  país,  derivan  su  carácter  sagrado  del  recuerdo  de  una 
manifestación  divina  a  los  antepasados  del  pueblo,  con- 
memoran un  acontecimiento  que  habla  de  una  gracia  de 
Yahvéh,  o  eran  ya  sagrados  para  los  anteriores  ocupantes 
del  suelo.  El  nombre  del  "señor  del  lugar",  de  su  Baal,  se 
cambia  fácilmente  por  el  nombre  de  Yahvéh  (cf.  Ju.  6,  25  s.) 
y  he  aquí  un  nuevo  Santuario  israelita  (536).  La  tenacidad 
con  que  el  carácter  sagrado  de  un  lugar  se  transmite  de 
unas  a  otras  Religiones,  es  característica  de  todas  las 
épocas. 

Estos  Santuarios  son,  la  mayor  parte,  más  sencillos  de 
cuanto  la  palabra  pudiera  sugerir.  No  se  piense  siempre 
en  un  edificio  ni  en  personal  permanente  consagrado  a  su 
servicio.  A  juzgar  por  numerosos  ejemplos  de  hoy  en  el 
Oriente,  una  buena  parte  de  estos  Santuarios  no  son  más 
que  un  objeto  natural  o  fabricado  por  el  hombre,  al  que 
se  atribuye  un  significado  sacro,  y  en  cuya  presencia  la  re- 
ligiosidad popular  entra  en  contacto  con  lo  divino.  Y  en 
efecto,  una  roca,  una  piedra  erigida,  una  fuente,  un  árbol 
son  otros  tantos  Santuarios  (537). 
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Ahora  bien,  estos  diversos  objetos  y  símbolos  reli- 
giosos representan  una  concepción  naturista,  a  la  que  Is- 
rael no  es  insensible.  Las  tan  conocidas  estelas  (masse- 
b  ó  t)  o  piedras  en  pie  se  creen,  generalmente,  representa- 
ciones de  la  deidad  masculina  del  lugar;  paralelamente,  la 
Asnera,  estaca  de  madera  clavada  en  el  suelo,  simboliza 
a  la  deidad  femenina.  W.  F.  Albright  prefiere  interpretar 
la  massebáh  como  monumento  funerario;  prueba  de  ello 
sería  II  Sm.  18,  17  ss.,  en  donde  se  habla  del  monumen- 
to funerario  de  Absalom.  El  monumento  consiste  en  un 
montón  de  piedras  — g  al  '  a b  á n  i m —  que  se  erige 
(násab)  sobre  su  tumba.  Paralelamente,  Absalom  ha- 
bía erigido  ya  en  vida  una  massebet,  que  se  conoce 
como  el  monumento  de  Absalom"  — y  a  d  A  b  s  a  1  o  m — 
(538).  Pero  esta  variante  de  significado  no  excluye  tam- 
poco el  primer  sentido.  Una  interpretación  más  espiritual, 
de  sentido  yahvista,  se  encuentra  en  Gn.  28,  18.  Se  trata 
de  la  massebáh  que  Jacob  erige  en  Betel  para  localizar 
el  punto  de  la  divina  presencia.  La  estela  ungida  con  óleo 
en  un  acto  de  culto  señala  una  "casa  de  Dios"  — B  e  (y)  t 
El —  y  la  "puerta  del  cielo".  Eso  mismo  se  dirá  ser  el 
Templo  de  Jerusalén  (I  Re.  8,  27)  (539). 

Pero,  pese  al  sentido  yahvista  que  puedan  adquirir, 
todos  estos  símbolos  de  la  presencia  divina  son  de  origen 
cananeo,  y  llevan  anejo  el  sentido  de  culto  a  la  fertilidad. 
Los  descubrimientos  de  Rash-Shamra  confirman  que  la 
fertilidad  es  el  tema  dominante  de  la  religión  cananea, 
tema  de  los  Israelitas  no  pueden  menos  de  aceptar  e  in- 
corporar (540). 

Como  se  erige  una  massebáh,  se  erige  también  un 
altar,  en  cualquier  lugar  en  que  Yahvéh  dé  a  conmemo- 
rar su  nombre  (Ex.  20,  24);  y  cada  altar  es  un  Santuario. 
Aun  cuando  el  Santuario  sea  más  complejo,  lo  importante 
es  el  altar  (541).  Frecuentemente  estos  altares  están  en  lo 
alto  de  las  colinas  o  en  los  pequeños  montículos  natu- 
rales en  las  cercanías  de  las  ciudades.  De  aquí  su  nombre 
de  bámót  o  "altos  sagrados".  Bámáh  y  bámót 
(en  Ugarítico  bmt,  es  el  "torso"  o  "espalda"  de  un  ani- 
mal o  de  una  masa  rocosa)  designa,  en  efecto,  un  lugar 
alto,  una  colina,  una  montaña.  Singularmente  se  refiere 
al  altar  o  recinto  sagrado  que  hay  en  dichos  lugares.  El 
nombre  pasa  luego  a  designar  los  altos  o  plataformas  ar- 
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tificiales,  preparados  para  el  culto  en  cualquier  lado,  aún 
en  un  valle,  en  las  ciudades,  bajo  un  árbol  (542). 

Aparte  del  sentido  funerario  que  en  algún  caso  puedan 
tener  (543),  los  bámót  son  ordinariamente  Santuarios 
en  que  se  ofrece  culto  a  la  divinidad  (544).  Son  bien  cono- 
cidos los  bámót  en  que  se  ofrece  culto  a  Baal  (Nm.  22, 
41;  Jr.  19,  5;  32,  35);  Salomón  erige  bámót  para  los 
dioses  extranjeros  (I  Re.  11,  7);  y  son  también  lugares  or- 
dinarios del  culto  de  Yahvéh  (I  Sm.  9,  12  ss.;  10,  5  ss.; 
I  Re.  3,  2-4).  Durante  la  época  monárquica  siguen  en  vigor, 
juntamente  con  los  Santuarios  centrales  de  cada  uno  de 
los  dos  Reinos. 

*    *  * 


Siendo  muchos  de  estos  Santuarios  de  condición  muy 
sencilla  (un  altar  y  una  valla  de  piedras,  que  separa  el  re- 
cinto sagrado  de  la  tierra  común),  no  es  verosímil  que  hu- 
biera personal  consagrado  a  su  custodia  y  a  su  servicio. 
Cuando  el  pueblo  ofrece  un  sacrificio  (siendo  su  práctica 
religiosa  eminentemente  sacrificial),  la  autoridad  del  lu- 
gar lo  dirige,  como  se  ha  visto  en  el  período  de  los  Jueces; 
si  hay  una  "persona  sacra"  en  las  cercanías,  un  "hombre 
de  Dios",  un  Vidente  o  un  Profeta  como  Samuel,  bendice 
el  sacrificio  de  comunión  que  el  pueblo  celebra  en  el  "alto". 

Según  la  concepción  cananea,  cada  lugar  tiene  un  Baal 
o  señor  masculino,  que  reside  en  el  lugar  santo,  con  la 
función  de  proteger  la  fecundidad  y  fertilidad  de  la  re- 
gión de  su  dominio.  Esta  función  se  reproduce  en  el  culto : 
el  jefe  o  sustituto  reproduce  el  h  i  e  r  o  s  g  a  m  o  s  en  re- 
presentación de  Baal,  y  la  fertilidad  de  la  región  queda 
así  simbólicamente  asegurada  (545).  Ahora  bien,  esta 
misma  práctica  se  introduce  también  en  muchos  de  estos 
Santuarios,  aun  después  de  haber  sido  asumidos  por  el 
culto  yahvista.  Y  es  bien  conocida  su  vigencia  precisa- 
mente durante  la  época  monárquica,  cuando  el  sincre- 
tismo llega  a  su  culmen.  Como  personal  "consagrado"  al 
servicio  de  estos  Santuarios  se  habla  de  los  qede^im  y 
q  e  d  e  s  ó  t,  que  practican  la  prostitución  sagrada,  sin 
perceptible  diferencia  de  la  religión  cananea  (I  Re.  14,  24; 
Os.  4,  14).  Las  sucesivas  reformas  religiosas  de  la  época 
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monárquica  se  esfuerzan  por  arrancar  del  culto  yahvista 
este  culto  a  la  fertilidad  (I  Re.  15,  12;  22,  47;  II  Re  23,  7), 
severamente  condenado  por  el  Deuteronomio  (Dt.  23, 
18  s.)  (546). 

En  la  medida  en  que  las  "Instituciones  religiosas"  es- 
tán a  servicio  de  la  Monarquía,  no  sólo  no  se  oponen,  sino 
que  entran  ellas  mismas  en  el  juego  de  esta  concepción  na- 
turista  y  sincretismo  religioso,  originado  de  la  práctica  re- 
ligiosa porpular  y  de  la  misma  política  real.  Pero  no  es 
difícil  hacerse  cargo  de  un  proceso  de  reacción,  que  co- 
mienza ya  apenas  nacida  la  Monarquía.  Esta  reacción  pro- 
viene, indudablemente,  de  los  medios  sacerdotales  de  al- 
gunos Santuarios;  pero  más  sensiblemente  de  los  medios 
proféticos. 

Esta  consideración  permitirá  ahora  comprender  en  qué 
términos  el  Profetismo  se  "destaca"  y  se  define  ante  las 
Instituciones  oficiales.  En  otras  palabras,  sobre  esta  base  se 
puede  ahora  preguntar  cuál  es  la  postura  del  Profetismo 
ante  el  Rey.  ante  el  Sacerdocio  y  Profetismo  "oficiales"  y 
ante  las  concepciones  y  prácticas  religiosas,  que  se  han  na- 
turalizado con  la  Religión  de  Yahvéh.  Una  coyuntura  de 
lucha  es  la  que  caracteriza  la  posición  prof ética  en  rebe- 
lión contra  los  elementos  que  se  habían  adherido  al  Yah- 
vismo,  y  que  éste  no  había  logrado  adaptar. 

B)    Los    Profetas    y    la    "crisis"    de  la 
Religión  yahvista 

Por  "crisis"  de  la  Religión  yahvista  se  entiende  la  des- 
viación de  las  sagradas  tradiciones  primitivas  y  la  asimi- 
lación de  concepciones  y  prácticas  religiosas,  de  que  se  ha 
hablado  en  el  capítulo  precedente.  Es  claro  que  esta  asi- 
milación sincretista  se  produjo  lentamente,  a  fuerza  de 
convivencia  y  de  vaivenes  político-religiosos  de  Israel  con 
sus  vecinos;  pero  ésa  es  también  la  razón  de  que  las  con- 
cepciones naturistas  cananeas  hayan  echado  tan  profun- 
das raíces  en  Israel.  Los  caminos  de  asimilación  (de  una 
parte  el  contacto  religioso  popular  y  de  otra,  la  política 
estatal),  no  podían  tampoco  ser  más  eficaces.  Y  por  eso 
no  es  extraño  que  el  mismo  Templo  de  Jerusalén,  en  don- 
de, con  el  Arca,  se  conserva  la  más  genuina  representa- 
ción del  pasado,  haya  dado  cabida  a  elementos  tan  extra- 
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ños  a  la  Religión  yah vista,  como  se  deja  entender  a  tra- 
vés de  7/  Re.  23,  4  ss.  y  Ez.  8,  7  ss. 

Pero  lo  mismo  que  la  asimilación  fué  gradualmente  en 
aumento,  así  también  lo  fué  el  despertar  de  la  conciencia 
religiosa.  La  posición  definida  de  los  Profetas  clásicos  ante 
las  Instituciones  religiosas  y  nacionales  no  es  un  fruto 
que  nace  ya  maduro  en  el  siglo  yin,  sino  que  tiene  un 
estadio  de  preparación  en  los  dos  siglos  precedentes.  Du- 
rante ese  tiempo  se  definen  todos  los  elementos  que  luego 
encontramos  en  acción  hasta  el  final  de  la  Monarquía. 


1.    La  reacción  profética 

Habiendo  visto  que  las  "Instituciones  religiosas"  están 
al  servicio  del  Rey,  según  la  concepción  sagrada  de  la  Mo- 
narquía israelita,  la  "reacción"  supone,  por  atenuada  que 
sea  en  un  principio,  una  suerte  de  ruptura  con  el  nuevo 
ordenamiento,  que  en  los  complejos  sectores  de  un  pueblo 
introduce  la  Monarquía.  Esto  comienza  a  manifestarse  en 
el  ambiente  profético;  en  él  personifican  las  fuentes  direc- 
tas la  campaña  de  restauración  yahvista  en  esta  época. 
Y  ello  ocurre,  efectivamente,  a  la  medida  que  el  Profetis- 
mo  se  independiza  o  se  emancipa  de  la  idea  de  "servicio" 
a  la  Monarquía  y  se  enfrenta  con  las  espontáneas  tenden- 
cias religiosas  del  pueblo. 

Sin  perjuicio  de  la  concordia  de  las  diversas  Institucio- 
nes, en  la  época  davídico-salomónica  los  Profetas  de  la 
Corte  no  se  servilizan  ante  la  persona  y  ante  la  política  del 
Rey,  sino  que  retienen  la  libertad  del  ejercicio  de  su  fun- 
ción carismática,  la  cual  les  permite  llamar  al  pecado  por 
su  nombre,  aunque  sea  un  pecado  del  Rey.  Gad,  "el  Viden- 
te de  David",  no  se  cohibe  de  presentar  al  Rey  la  elección 
entre  varias  suertes  de  castigos  por  el  pecado  del  censo  de 
de  sus  hombres  (II  Sm.  24) .  David  no  había  hecho  con  ello 
más  que  medir  sus  fuerzas.  Pero  esto  supone  una  innova- 
ción, que  es  tanto  como  un  pecado  contra  la  guerra  santa, 
en  la  cual  no  es  la  fuerza  de  los  hombres  lo  que  importa, 
sino  la  ayuda  de  Yahvéh.  Este  relato  (basado  en  una  anti- 
gua tradición)  supone,  pues,  una  reacción  contra  la  nove- 
dad de  un  ejército  israelita  al  que  se  confía  la  defensa  del 
país  (547). 
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Natán,  el  otro  Profeta  de  David,  le  echa  en  cara 
sin  ambages  su  doble  pecado  de  adulterio  y  homicidio 
(II  Sm.  12,  1-15).  La  acción  de  David  no  era  sólo  la  acción 
inmoral  de  un  individuo,  sino,  además,  un  abuso  del  poder 
real  en  daño  de  sus  subditos,  como  bien  lo  da  a  entender 
la  parábola  con  que  el  Profeta  se  introduce.  La  moraleja 
zahiere  abiertamente  las  injusticias  sociales  a  que  comien- 
za, a  dar  lugar  el  nuevo  ordenamiento,  en  el  que  nace  la 
crisis  entre  poderoso  e  impotente,  entre  rico  y  pobre.  En 
la  máxima  apoteosis  de  su  gloria,  el  Rey  no  puede  hacer  en- 
mudecer las  palabras  del  Profeta,  que  es  como  la  conciencia 
de  la  concepción  yahvista.  La  Literatura  de  Mari  hace 
mención  de  una  orden  "enérgica"  del  mahhüm  para  el 
Rey  (548).  Aquí  Natán  va  mucho  más  lejos;  en  su  acusa- 
ción hay  implicada  la  afirmación  de  un  orden  moral  al  que 
cada  uno  está  sometido,  y  una  concepción  religiosa  que 
condiciona  el  mismo  carácter  sagrado  del  Rey. 

Aún  el  Temvlo  de  Jerusalén,  que  es  otra  de  las  inno- 
vaciones de  la  Monarquía,  no  se  construye  sin  la  oposición 
manifiesta  de  la  antigua  tradición  yahvista.  Esta  oposi- 
ción está  actualmente  formulada  en  tonos  suaves  en  la 
Profecía  de  Natán  (II  Sm.  7,  4-8).  Yahvéh  no  había  habi- 
tado nunca  en  una  "casa  de  cedro",  sino  en  una  tienda  y 
en  una  demora  (be'ohel  ubemiskán),  ni  había 
nunca  manifestado  a  ninguno  de  los  anteriores  Guías  de 
Israel  la  voluntad  de  morar  en  un  "casa".  La  idea  del 
Templo  es  una  iniciativa  del  Monarca  y  no  de  Yahvéh; 
como  los  Reyes  de  los  Pueblos  vecinos  tenían  los  templos 
para  sus  dioses,  el  Rey  de  Israel  no  puede  hacer  menos;  el 
Templo  contribuye  también  a  la  gloria  del  Monarca.  La 
fina  sensibilidad  religiosa  de  algunos  círculos  israelitas  no 
deja  de  acusar  lo  que  en  ello  hay  de  extraño  a  la  pura 
tradición  yahvista. 

Al  final  del  Reino  de  Salomón  el  Profeta  se  muestra 
tan  independiente  del  Rey.  que  es  él  mismo  quien  preco- 
niza la  separación  de  las  Tribus  del  Norte  de  la  casa  de 
David.  El  Rey  había  llegado  a  verdadero  conflicto  con  la 
idea  yahvista  tradicional.  El  nimbo  de  gloria  que  rodea 
la  persona  de  Salomón,  su  grandeza  personal  y  las  empre- 
sas sincretistas  en  que  le  embarca  su  política,  chocan  des- 
caradamente con  el  espíritu  yahvista;  y  es  así  como  Ahías 
de  Silo  anima  a  Jeroboam  a  una  revuelta  (I  Re.  11,29  ss.). 
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que  coincide  precisamente  con  el  deseo  del  pueblo,  opri- 
mido por  los  impuestos  y  exacciones  de  la  Corte  fastuosa. 

La  "Ley  del  Monarca",  que  la  tradición  antimonárqui- 
ca pone  en  boca  de  Samuel  (I  Sm.  8,10-18),  y  que  recoge 
el  Deuteronomio  (Dt.  17,14-20),  tiene  a  la  vista  estas  exac- 
ciones de  Salomón  y  de  sus  sucesores  y,  más  que  un  elenco 
de  "derechos",  es  un  elenco  de  limitaciones  y  una  lista  de 
abusos,  de  que  es  culpable  la  Monarquía.  El  Rey  comercia 
con  Egipto  y  con  los  otros  Pueblos,  recluta  la  juventud  de 
Israel  para  el  servicio  militar;  toma  las  jóvenes  para  ser- 
vicio de  la  Corte;  expropia  las  posesiones  privadas  a  favor 
de  sus  oficiales,  y  carga  al  Pueblo  de  impuestos  insopor- 
tables. Ello  es  una  perturbación  de  la  posesión  tranquila 
del  pequeño  cultivador  del  campo  y  es,  además,  contrario 
a  la  idea  del  Rey  israelita,  que  no  debe  ser  como  el  Rey 
de  los  otros  Pueblos  (549). 

Ahías  de  Silo  vuelve  el  Reino  del  Norte  a  la  anterior 
forma  "carismática"  en  la  designación  del  Rey;  pero,  en 
realidad,  Jeroboam  es  más  consecuente  con  el  nuevo  orde- 
namiento introducido  por  la  Monarquía  que  con  la  anti- 
gua concepción.  En  efecto,  Jeroboam  no  hace  más  que  co- 
piar, apenas  sube  al  Trono,  el  standard  político-religioso 
que  se  había  impuesto  en  el  Sur.  El  Deuteronomista  le 
enjuicia  unilateralmente  bajo  el  aspecto  de  Rey  pernicioso 
para  la  unidad  de  Santuario  y  del  Culto  sin  imágenes. 
En  este  mismo  espíritu  están  redactadas  las  historias  del 
"hombre  de  Dios"  y  de  la  intervención  de  Ahías  de  Silo 
contra  Jeroboam  (I  Re.  13,1-14,18);  pero  es  indudable  que 
en  su  mismo  núcleo  primitivo  (550)  hay  ya  elementos  de 
oposición  profética  contra  Jeroboam,  puesto  que  Oseas  se 
manifiesta  abiertamente  contra  el  toro  de  Betel  (Os.  8,5s.; 
10.5;  13,2),  y  Oseas  no  hace  más  que  reforzar  la  posición 
de  los  Profetas  que  le  preceden.  Si  bien  es  verdad  que  el 
culto  de  Dan  y  Betel  no  es  considerado  en  un  principio  er> 
.  el  Norte  como  una  apostasía  del  culto  de  Yahvéh,  y  que  el 
actual  enfoque  de  la  historia  en  el  Libro  de  los  Reyes  re- 
produce las  exigencias  religiosas  del  Deuteronomio  (551). 
la  reacción  antinaturista  de  los  Profetas  anteriores  a  Oseas 
se  había  percatado  ya  de  las  vías  de  Cananeización  de  Is- 
rael, a  través  de  la  ausencia  de  espíritu  yahvista  en  la  con- 
cepción de  la  Monarquía  y  en  el  culto  mismo  de  Yahvéh. 


*    *  * 
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La  reacción  de  Elias  y  Eliseo  contra  la  politica  sincre- 
tista  de  la  Dinastia  de  Omri  significa  ya  una  ruptura  abier- 
ta y  una  independización  total  del  Profetismo  frente  a  las 
Instituciones  oficiales.  Antes  de  llegar  a  esta  crisis  abierta, 
se  había  venido  progresivamente  acentuando,  de  una  parte 
el  proceso  de  Canonización  de  Israel,  y  de  otra  la  toma  de 
posesión  consciente  de  las  fuerzas  religiosas  del  Yahvismo 
tradicional. 

No  es  extraño  que  los  síntomas  de  desintegración  de  la 
fe  yahvista  se  centren  tan  sensiblemente  en  la  Institución 
real.  El  Rey  es  el  responsable,  siendo  una  Institución  sa- 
grada, del  comportamiento  religioso  del  Pueblo;  todas  las 
demás  Instituciones  le  están  subordinadas;  el  Rey  es  el 
creador  de  nuevas  Instituciones  políticas  y  militares  y  es 
quien  dirige  la  política,  a  la  que  está  supeditada  la  reali- 
zación concreta  del  Reino  de  Yahvéh  en  Israel.  Por  eso,  la 
reacción  de  la  conciencia  religiosa  se  manifiesta,  ante  todo, 
frente  al  Rey.  La  versión  "antimonárquica"  del  origen  de 
esta  Institución  con  Saúl,  antes  estudiada,  está  en  su  am- 
biente en  este  momento  de  reacción  abierta,  después  de 
que  se  han  visto  reflexivamente  sus  consecuencias.  Los 
mismos  motivos  de  la  reyección  de  Saúl  son  testimonio  de 
una  reacción  contra  la  violación  de  los  derechos  de  Yahvéh 
sobre  el  herem,  contra  las  desmedidas  atribuciones  que 
el  Rey  se  toma  y  contra  la  valoración  del  culto  naturista 
sobre  la  "obediencia"  a  Yahvéh  (552). 

Pero  singulamente  digno  de  observar  es  que  esta  reac- 
ción de  la  conciencia  religiosa  nace,  según  la  información 
que  poseemos,  de  los  medios  prof  éticos.  Después  de  Samuel 
con  Saúl,  son  Gad  y  Natán  quienes  se  conservan  libres  para 
hacer  valer  las  exigencias  del  Yahvismo  ante  David;  luego 
es  Ahías  de  Silo  el  que  interviene  ante  Jeroboam,  Elias  con- 
tra Acab,  Eliseo  contra  Joram;  y  la  misma  reacción  anta- 
gónica sigue  más  adelante  entre  los  grandes  Profetas  y  el 
Rey  (553).  Es  decir,  el  Profetismo  (y  veremos  que  aun  no 
todo  el  Profetismo),  es  la  primera  Institución  que  se  eman- 
cipa de  la  servidumbre  al  naturismo  cananeo,  en  que  Israel 
cae  bajo  la  Monarquía.  Su  significado  religioso  es  tanto, 
como  el  de  una  nueva  Revelación  del  Yahvismo  mosaico  y 
una  recuperación  de  la  fe  tradicional  (554). 

Una  comparación  del  Profetismo  con  el  Sacerdocio  en 
punto  a  restauración  religiosa,  tropieza  con  el  silencio  casi 
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total  de  las  fuentes  sobre  el  segundo.  Sólo  a  la  caída  de 
la  Dinastía  de  Omri,  con  Atalía  en  Judá,  sabemos  que  la 
reacción  contra  el  sincretismo  proviene  en  Jerusalén  del 
Sacerdocio  del  Templo  (II  Re.  11).  Fuera  de  ello  (  y  aun 
el  Sacerdocio  de  Jerusalén  será  luego  objeto  de  la  crítica 
continua  de  los  grandes  Profetas),  no  aparece  precisamente 
el  Sacerdocio  como  un  baluarte  contra  el  sincretismo  reli- 
gioso. La  razón  no  es  que  el  Sacerdocio  de  todos  los  San- 
tuarios locales  fuese  sincretista.  En  ciertos  sectores  del 
Norte  se  conservan  puras  la  Ley  y  las  tradiciones  yahvistas, 
que  más  tarde  culminarán  en  el  Deuteronomio.  De  ello  no 
hablan  expresamente  las  fuentes,  sino  sólo  de  los  Santua- 
rios oficiales,  los  más  típicamente  sincretistas. 

Aun  sin  acudir  al  testimonio  de  los  Profetas  posteriores, 
se  ve  que  el  Sacerdocio  de  los  Santuarios  oficiales  cae  bajo 
la  égida  del  Rey,  tanto  en  Jerusalén  con  David  y  Salomón, 
como  en  los  Santuarios  reales  del  Norte  con  Jeroboam,  y  no 
emerge  de  la  condición  de  funcionario  real,  si  no  es  aislada- 
mente y  en  época  más  avanzada.  Los  Sacerdotes  de  David 
y  Salomón  aparecen  sólo  para  tomar  partido  político  en 
ios  problemas  de  sucesión.  No  se  vuelve  a  oír  de  la 
"consulta"  a  Yahvéh  por  medio  de  las  Suertes  sagradas 
que  maneja  el  Sacerdote:  y  es  que  seguramente  cayeron 
en  desuso.  Para  consultar  a  Yahvéh  se  va  al  Profeta  o  in- 
cluso a  los  adivinos  de  un  dios  extranjero  (II  Re.  1);  pero 
no  se  sabe  que  se  vuelva  a  consultar  por  las  Suertes  del 
Sacerdote.  El  Sacerdote  "sirve"  como  encargado  por  el  Rey 
en  los  Santuarios  reales,  adopta  las  medidas  que  el  Mo- 
narca le  impone  y  evita  que  un  Profeta  desaprensivo  pro- 
nuncie allí  palabras  contra  el  Rey  o  contra  sus  empresas. 
Pero  hay  que  notar  de  nuevo  que  este  retrato  es  el  de  los 
Santuarios  oficiales. 

La  fuerza  efectiva,  que  evita,  si  no  en  determinados 
momentos,  sí  en  el  conjunto,  la  desintegración  de  la  fe 
yahvista  en  una  religión  sincretista,  idéntica  a  la  de  los 
Pueblos  vecinos,  es  más  bien  la  fuerza  proféticá. 

La  Dinastía  de  Omri  en  Israel  y  los  vaivenes  político- 
religiosos  de  esta  época,  conocidos  especialmente  a  través 
de  las  historias  de  Elias  y  Elíseo,  someten  a  prueba  y  dis- 
criminan la  posición  de  las  diversas  Instituciones  ante  la 
fe  yahvista,  posición  que  continúa  más  o  menos  rígida  a  lo 
largo  de  la  Monarquía. 
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2.    Elias,  Elíseo  y  los  "hijos  de  los  Profetas" 

En  razón  de  la  importancia  que  el  Profetismo  ele  esta 
época  tiene  para  el  desarrollo  del  tema  "Profeta  y  Sacer- 
dote", o  "especialidad  cúltica"  del  Profeta,  es  preciso  volver 
aquí  al  análisis  concreto  de  cada  manifestación  profética, 
como  se  hizo  en  la  primera  parte,  a  propósito  de  Samuel 
y  los  Nebi'im.  Objeto  de  ello  es  apreciar  no  sólo  su  fun- 
ción religiosa  genérica,  sino  también  su  modo  de  relación 
con  el  Culto.  Si  bien  este  punto  se  tratará  sólo  en  el  ca- 
pítulo siguiente,  la  solución  se  inicia  ya  aquí  en  la  medida 
en  que  su  función  se  define  al  definir  su  naturaleza.  El 
cometido  religioso  de  estos  Profetas  se  desenvuelve  en  un 
marco  de  problemas  de  adaptación  y  "sincretismo",  que 
en  esta  época  se  plantean  con  su  máxima  gravedad. 

a)    Elias:  su  carácter  prof ético  y  su  campaña 
religiosa 

La  tradición  de  Elias  constituye  un  CzcZo  literario  pro- 
pio y  comprende  I  Re.  17-19;  21  y  II  Re.  1-2.  Su  composi- 
ción literaria  procede  de  los  círculos  proféticos  contempo- 
ráneos, y  debe  ser  colocada  al  final  del  siglo  nono,  poco 
después  de  la  actividad  de  Elias  (555).  Esta  tradición  es 
un  documento  histórico  valioso  para  reconstruir  los  hechos 
y  el  ambiente  de  la  época.  Dado  su  propósito  concreto,  esta 
tradición  no  pretende  ser  una  historia  de  la  época,  sino 
una  selección  de  hechos  históricos,  con  la  interpretación 
adecuada  para  exaltar  la  figura  del  héroe:  pero  los  hechos 
mismos  seleccionados  se  comprueban  objetivos  (556). 

La  inserción  de  las  historias  de  Elias  en  el  Libro  de  los 
Reyes  obedece  a  un  propósito  bien  definido.  En  tonos  vio- 
lentos, ex  abrupto,  entra  en  escena  Elias  el  Tesbita  (557), 
fulminando  contra  Acab  esta  amenaza:  "Vive  Yahvéh. 
Dios  de  Israel  ante  quien  estoy,  que  ni  lluvia  ni  rocío  caerá 
en  estos  años,  si  no  es  por  mi  palabra"  (I  Re.  17,1).  El 
redactor  de  la  historia  toma  la  tradición  de  Elias  (hasta 
este  momento  desconocido),  en  el  punto  en  que  el  Profeta 
está  en  acción,  con  el  objeto  de  enfrentar  en  lucha  dos 
fuerzas  contradictorias:  el  Baal  entronizado  por  Acab,  dios 
de  la  fertilidad,  y  Yahvéh,  destronado  de  su  altar,  de  auien 
en  realidad  depende  el  don  de  la  lluvia  que  fertiliza.  Esta 
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contraposición  literaria  y  real  al  mismo  tiempo,  es  el  signo 
de  la  misión  y  del  nombre  mismo  de  Elias.  Eliyyahu,  Yah- 
véh  es  Dios,  es  el  programa  de  una  campaña,  cuyo  objetivo 
es  proclamar  que  no  hay  otro  Dios  en  Israel,  sino  Yahvéh. 


*  *  * 


La  tradición  conoce  a  Elias  como  un  Profeta.  Su  simple 
aspecto  externo  permite  reconocerle,  pues  es  el  aspecto  ca- 
característico  que  ofrece  el  Profeta.  Lleva  los  lomos  ceñidos 
por  un  cinturón  de  cuero,  y  un  manto  flotante  sobre  sus 
espaldas  (558).  Según  las  palabras  que  la  tradición  pone 
en  su  boca,  Elias  se  designa  a  si  mismo  como  Nabi' 
laYahweh  (18,22)  y  el  redactor  le  conoce  como  tal 
(18,36).  Con  relación  a  la  situación  religiosa  del  momento, 
en  que  los  Nebi'im  sufren  persecución  oficial  desde  la  Corte 
del  Rey,  Elias  es  uno  de  los  Profetas  perseguidos  (18,13; 
19,14). 

A.  Jepsen  estima  la  designación  de  Elias  como  Nabi'.  co- 
mo no  auténtica,  y  la  atribuye  a  los  círculos  proféticos,  que 
pretenden  hacer  de  Elias  uno  de  los  suyos,  siendo  así  que 
Elias  es  una  figura  bien  diversa  de  los  Nebi'im  (559).  Cier- 
tamente, Elias  es  una  figura  diversa  de  los  Nebi'im,  y  la 
razón  de  la  diversidad  se  verá  más  adelante.  Pero  la  razón 
no  es,  en  todo  caso,  el  que  se  le  designe  o  no  como  Nabi', 
puesto  que,  como  se  ha  visto  antes,  el  término  se  generaliza 
y,  consiguientemente,  se  hace  equívoco.  Si  los  Nebi'im  le 
han  atribuido  su  nombre,  es  que  se  trata  de  un  nombre 
bajo  el  que  caben  categorías  muy  diversas  de  "Profetas". 
Esta  amplificación  del  término  ocurre  precisamente  en  una 
época  en  que,  como  se  ha  visto,  el  nombre  de  Nabi'  se  atri- 
buye a  personajes  diversos  del  pasado  (560),  entre  los  cua- 
les las  diferencias  son  patentes.  Aparte  de  esas  diferencias 
fundamentales,  existen  rasgos  comunes,  que  hacen  posible 
la  extensión  del  término  Nabi'  a  todos  ellos,  en  un  sentido 
genérico. 

Elias  tiene  mucho  en  común  con  los  Nebi'im,  que  su- 
fren persecución  en  sus  mismos  días  por  las  mismas  causas 
por  que  él  es  perseguido.  A  todos  les  une  la  empresa  común 
de  lucha  en  favor  de  la  fe  yahvista.  Sus  características  ex- 
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ternas  de  hábito  y  procedimientos  no  difieren  tampoco  sen- 
siblemente (561).  Elias  es  "llevado"  por  el  rüah  fuera 
del  alcance  de  los  ojos  (I  Re.  18,12;  II  Re.  2,16),  lo  mismo 
que  más  adelante  ocurre  con  Ezequiel  (562).  Ello  les  re- 
laciona a  ambos  con  los  Nebi'im  extáticos,  poseídos  por 
el  rüah.  Pero  toda  suerte  de  "profetas",  individuales  o 
masivos,  de  Yahvéh  o  de  Baal,  presentan  tantos  puntos 
de  contacto,  como  para  que  todos  puedan  designarse  por  el 
término  gnérico  de  Nabi'  (563). 

Singular  de  Elias  es  que  el  rüah  que  está  en<  él,  le 
concede  una  virtualidad  especial;  es  conocido  como  "el  es- 
píritu de  Elias"  (II  Re.  2,9.15),  y  es  un  poder  comunicable 
(como  el  de  Moisés  a  los  Ancianos),  que  Elias  puede  dejar 
en  herencia,  como  la  herencia  que  se  deja  a  un  primogénito 
(II  Re.  2,15);  la  diferencia  es  que,  siendo  un  poder  espiri- 
tual, es  más  difícilmente  comunicable  (II  Re.  2,8)  (564). 
Más  bien  que  de  "espíritu  profético",  se  trata  de  una  vir- 
tualidad milagrera,  que  concede  una  suerte  de  dominio 
sobre  la  naturaleza  física  (cf.  I  Re.  18,12).  Su  transmisión 
se  simboliza  en  la  entrega  del  manto,  especie  de  talismán 
que  lleva  inherente  un  poder  (II  R.  2,8) ;  por  su  medio  com- 
prueba Elíseo  si  realmente  ha  recibido  el  "espíritu"  de  su 
maestro  (2,14);  los  "hijos  de  los  profetas"  pueden  constata! 
desde  lejos  que,  en  efecto,  Elíseo  es  el  heredero  del  "espíritu 
de  Elias",  al  verle  operar  un  portento  con  su  manto  (2,15). 
Esta  virtualidad  milagrera  es,  sin  embargo,  un  motivo  se- 
cundario en  la  tradición  de  Elias,  y  pertenece  más  bien  a 
la  de  Elíseo. 

*    *  * 


Lo  que  realmente  distingue  la  personalidad  de  Elias  y  le 
define  como  un  Profeta,  distinto  de  los  Nebi'im,  es  el  ser 
mediador  de  la  Palabra  de  Yahvéh.  Elias  recibe  y  comunica 
la  Palabra  de  Yahvéh,  como  un  intermediario  consciente 
de  su  misión  profética.  Su  fórmula  es  la  fórmula  del  Pro- 
nta: "La  Palabra  de  Yahvéh  fué  a  Elias"  (I  Re.  17,  2.8; 
18,1;  19,9;  21,17.28)  y  "Así  dice  Yahvéh"  (17,14).  "Ahora  sé 
con  certeza  que  tu  eres  un  hombre  de  Dios  y  que  la  Palabra 
de  Yahvéh  en  tu  boca  es  verdad"  (17,24). 

Lo  mismo  que  Samuel  o  Ahías  de  Silo,  Elias  no  excluye 
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de  su  campo  de  mediación  los  problemas  de  la  vida  pri- 
vada (17,16.20ss.),  pero  su  verdadera  personalidad  se  des- 
pliega a  la  luz  de  los  intereses  religiosos  de  toda  la  nación. 
Su  misión  y  su  temple  prof ético  se  retratan  en  esta  refle- 
xión ante  Yahvéh  en  el  Horeb:  "Un  celo  ardiente  de  Yah- 
véh  Sebaot  me  llena,  porque  los  hijos  de  Israel  te  han  aban- 
donado, han  derruido  tus  altares  y  dado  muerte  por  la 
espada  a  tus  profetas"  (19,10). 

Esta  reflexión  es  el  eco  de  un  hundimiento  del  Pueblo 
de  Yahvéh,  repercutiendo  gravemente  sobre  el  ánimo  del 
Profeta.  En  torno  suyo  no  queda  nadie  que  testimonie  de 
la  presencia  de  Yahvéh  en  Israel.  Baal  ha  sido  oficialmente 
entronizado  en  la  capital  de  Samaría.  La  política  real  com- 
promete lo  más  auténtico  de  la  fe  yahvista  y  el  pueblo  no 
reacciona,  porque  se  ve  precedido  por  la  iniciativa  de  sus 
responsables  y  porque  gusta,  a  su  vez,  de  este  culto  natu- 
rista  a  la  fertilidad,  del  que  su  vida  sedentaria  depende. 
Tan  sólo  los  elementos  más  conservadores  y  los  círculos 
profético-s  sienten  la  herida  en  su  más  fina  sensibilidad 
religiosa  y  no  comparten  el  sincretismo  que  se  fomenta  en 
la  capital  cosmopolita,  porque  están  con  el  alma  vuelta  al 
pasado  y  viven  de  las  auténticas  tradiciones  religiosas  de 
Israel  (565).  La  reacción  de  estos  elementos  se  produce  en 
tonos  tan  violentos,  como  lo  exige  el  poder  hacer  despertar 
la  conciencia  religiosa  nacional.  Prueba  de  esta  violencia 
son  los  efectos  que  inmediatamente  se  siguen.  Pero  no  son 
los  efectos  buscados,  de  un  despertar  de  la  conciencia  reli- 
giosa, sino  de  una  persecución  a  muerte,  que  busca  por 
doquier  a  estos  voceros  de  la  reforma  que  son  los  "profe- 
tas" (18,4.13).  Su  voz  es  sofocada  y  su  reacción  reducida 
al  silencio;  los  que  sobreviven  deben  ampararse  en  la  clan- 
destinidad y  renunciar  a  su  empresa  (566).  En  la  Corte  de 
Samaría  la  Reina  adoradora  de  Baal  impone  sus  creencias 
religiosas  a  Israel.  Tan  sólo  algún  dignatario  de  la  Corte, 
fiel  servidor  de  Yahvéh,  se  arriesga  a  proteger  por  su  cuenta 
a  los  "profetas",  en  espera  de  una  intervención  liberadora 
de  Yahvéh  (18,13). 

Elias  es  el  único  Profeta  que  queda  todavía  con  las  ma- 
nos libres,  pero  impotente,  perseguido  (18,10;  19,2.10.14). 
Elias  peregrina  al  Horeb,  cuna  del  Yahvismo,  como  si  el 
Yahvismo  tuviera  que  renacer  y  fuera  él  el  Moisés  de  este 
nuevo  nacimiento.  Este  retorno  del  Profeta  al  Horeb  es  el 
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testimonio  más  duro  contra  Israel,  porque  es  la  acusación 
de  haber  abandonado  al  Dios  que  allí  se  reveló  (567).  Israel 
ha  traicionado  su  propia  esencia.  Elias  le  acusa,  con  su  ac- 
ción y  con  sus  palabras,  de  haber  abandonado  a  Yahvéh 
y  su  Alianza  (19,10.14)  (568),  y  busca  en  el  Sinaí  una  nueva 
revelación  del  Dios  verdadero,  el  mismo  que  un  día  se  re- 
velara a  Moisés  (569). 

Esta  vuelta  a  los  orígenes  no  es  sólo  el  signo  caracte- 
rístico de  la  misión  de  Elias,  sino  también  de  los  otros  Pro- 
fetas que  le  preceden  y  le  siguen.  Toda  la  campaña  de 
carácter  antimonárquico  tiene  este  mismo  signo,  que  es 
el  signo  de  la  conservación  de  la  esencia  religiosa  yahvista, 
comprometida  por  el  culto  de  otros  dioses,  por  el  sincre- 
tismo cananeo  en  el  culto  de  Yahvéh,  por  la  aparición  de 
clases  y  consiguientes  injusticias  sociales,  y  por  la  enajena- 
ción del  Rey  y  de  su  política  de  la  concepción  tradicional. 
Todo  ello  se  ha  venido  observando  ya  en  las  páginas  pre- 
cedentes, a  medida  que  una  reacción  sintomática  ha  venido 
denunciando  la  traición  al  pasado. 

La  campaña  religiosa  de  Elias  simboliza  esa  vuelta  a  los 
orígenes  por  su  peregrinación  al  Horeb.  Elias  va  en  busca 
de  una  nueva  revelación.  Y  Yahvéh  se  le  revela  no  en  hura- 
cán, ni  en  terremoto,  ni  en  fuego,  sino  en  la  tranquilidad 
e  intimidad  de  una  brisa  suave,  como  un  Dios  espiritual 
que,  en  pacífico  encuentro,  se  revela  al  Profeta. 

El  hecho  culminante  de  la  actividad  profética  de  Elias 
es  el  Juicio  religioso  sobre  el  Carmelo.  Bien  diversa  de  la 
suavidad  con  que  Yahvéh  se  revela  al  Profeta,  esta  escena 
demuestra  la  potencia  con  que  Yahvéh  se  manifiesta  en 
acción  por  medio  de  su  representante. 


*    *  * 


El  monte  Carmelo  había  engrosado  el  territorio  israe- 
lita con  la  conquista  de  David:  las  fronteras  de  II  Sm. 
24,5-7  lo  incluyen  dentro  del  Reino.  Ya  desde  antiguo  era 
célebre  el  lugar  sagrado  en  la  montaña,  y  los  Israelitas 
se  relacionan  con  él  desde  el  momento  de  la  sedentariza- 
ción  (cf.  Dt.  33,19)  (570).  Seguramente  a  raíz  de  la  con- 
quista de  David,  se  erige  allí  un  altar  a  Yahvéh,  cerno  en 
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otros  tantos  lugares  sagrados  cananeos,  anexionados  al  te- 
rritorio de  Israel.  Este  altar  de  Yahvéh  es  derribado  en  los 
días  de  Acab  (I  Re.  18,30).  Según  la  reconstrucción  de  los 
hechos  en  la  opinión  de  G.  Fohrer,  la  montaña  debió  haber 
pasado  al  dominio  fenicio  al  mismo  tiempo  que  las  otras 
ciudades  de  Galilea,  que  Salomón  se  vió  obligado  a  ceder, 
en  pago  de  la  cooperación  fenicia  a  sus  construcciones 
(I  Re.  9,10ss.);  prueba  de  ello  sería  el  que  en  la  lista  de  las 
Provincias  de  Salomón  ya  no  se  menciona  el  Carmelo 
(I  Re.  4,7ss.).  Allí  quedarían,  sin  embargo,  gentes  israelitas, 
con  lo  que  se  habría  producido  una  colisión  entre  el  culto 
a  Yahvéh  y  el  del  Baal  fenicio.  Al  conceder  Acab  mayor  be- 
ligerancia a  la  población  fenicia,  el  altar  de  Yahvéh  habría 
sido  destruido.  La  campaña  de  Elias  no  pretende,  según 
Fohrer,  "convertir"  a  los  Fenicios,  sino  a  los  Israelitas  re- 
sidentes en  el  Carmelo,  poco  entusiastas  de  la  fe  yahvis- 
ta  (571). 

La  identificación  del  Baal  venerado  en  el  Carmelo  es  dis- 
cutida; lo  más  razonable  es  que  se  trate  del  mismo  Baal  fe- 
nicio, Melqart,  entronizado  en  Samaría  (572).  A  pesar  de 
ello,  el  alcance  del  Juicio  del  Carmelo  no  puede  restringir- 
se a  un  mero  episodio  de  carácter  local  en  esta  región,  sien- 
do así  que  el  culto  de  Baal  se  asienta  en  Samaría,  que  los 
"profetas"  son  perseguidos  por  doquiera  y  que  los  "profe- 
tas de  Baal"  son  los  mismos  que  "comen  a  la  mesa  de  Je- 
zabel"  (I  Re.  18,  19).  Que  su  alcance  sea  general  se  ve,  ade- 
más, en  que  el  Juicio  compromete  la  política  de  Acab  y  el 
programa  proselitista  de  Jezabel,  y,  sobre  todo,  en  el  ulte- 
rior desarrollo  de  la  reacción  prof ética  con  Elíseo,  hasta 
culminar  en  la  revolución  de  Jehú.  La  importancia  y  el 
significado  de  este  Juicio  es,  pues,  más  que  local  (573). 

El  pueblo  es  convocado  sobre  el  Carmelo  (I  Re.  18,  20) 
(574).  Acab  no  puede  menos  de  acceder  a  este  requerimien- 
to de  Elias,  puesto  que,  pese  al  sincretismo  de  su  gobierno, 
no  ha  renunciado  a  la  Religión  de  Yahvéh,  y  porque  teme 
al  Profeta  y  depende  de  él,  a  pesar  de  su  abierto  antagonis- 
mo (575).  La  escena  es  dramática.  Elias  provoca  al  pueblo 
indeciso  a  enfrentarse  con  el  dilema :  o  Yahvéh  o  Baal.  "Si 
Yahvéh  es  Dios,  seguidle;  si  Baal  es  Dios,  seguidle  a  él"  (18, 
21).  En  este  dilema,  no  es  Elias  ni  los  "profetas  de  Baal", 
frente  a  frente,  quienes  van  a  decidir;  ni  es  tampoco  el 
pueblo,  el  cual  no  tiene  sino  que  obrar  en  consecuencia.  Es 


226 


PROFETAS,  SACERDOTES  Y  REYES. 


Yahvéh  y  Baal  quienes  van  a  decidir :  "El  Dios  que  respon- 
da por  el  fuego,  ése  es  Dios"  (18,24).  No  está  en  cuestión 
cuál  de  los  dioses  es  más  fuerte,  ni  cuál  de  ellos  es  el  Se- 
ñor de  la  montaña,  sino  quién  de  los  dos  es  Dios  Si  bien  no 
se  trate  de  una  cuestión  de  monoteísmo  teórico,  puesto  que 
la  cuestión  no  se  plantea  en  este  terreno,  hay  evidentemen- 
te en  juego  una  concepción  monoteista  práctica,  en  el  sen- 
tido de  exigencia  de  parte  de  Yahvéh  de  absoluto  dominio 
y  de  ser  reconocido  como  el  único  Dios  de  Israel  (576). 

La  escena  es,  por  lo  demás,  bien  conocida.  Los  profetas 
de  Baal  hicieron  los  primeros  su  sacrificio,  con  el  ritual  de 
su  costumbre.  "Pero  no  hubo  ni  voz,  ni  quien  respondiera, 
ni  quien  prestase  atención"  (18,  29)  (577). 

Elias  prepara  entonces  el  holocausto  sobre  el  altar  re- 
construido, y  ora  a  Yahvéh  en  términos  sencillos,  contras- 
tan con  el  abigarrado  ceremonial  fenicio:  "Yahvéh,  Dios  de 
Abraham,  de  Isaac  y  de  Israel,  que  se  sepa  hoy  que  tú  eres 
Dios  en  Israel,  que  yo  soy  tu  siervo  y  que  en  tu  palabra  hago 
todas  estas  cosas.  Respóndeme,  Yahvéh;  respóndeme  para 
que  todo  este  pueblo  sepa  que  tú,  Yahvéh,  eres  el  Dios  y  el 
que  convierte  sus  corazones.  Bajó  entonces  el  fuego  de  Yah- 
véh y  consumió  el  holocausto  y  la  leña  y  lamió  el  agua  de 
la  zanja.  Todo  el  pueblo  fué  presa  de  terror;  cayeron  sobre 
su  rostro  a  tierra  y  exclamaron:  Yahvéh  es  Dios,  Yahvéh 
es  Dios"  (18,  36-39). 

Esta  escena  de  inconmensurable  grandiosidad  consti- 
tuye el  momento  culminante  de  la  obra  de  Elias,  y  la  reali- 
zación del  programa  que  entraña  su  mismo  nombre,  Elliy- 
yahu:  Yahvéh  es  Dios.  El  pueblo  hace  una  profesión  de  fe 
yahvista,  semejante  a  una  renovación  de  la  Alianza  (578). 
Los  adoradores  de  Baal  no  pueden  menos  de  reconocer  que 
Yahvéh  es  Dios  en  Israel  (18,  36)  y  los  Israelitas  que  El  es 
el  único  Dios  de  Israel  (18,  37). 


*    *  * 


Toda  la  tradición  de  Elias  se  encuentra  y  se  condensa  en 
esta  afirmación  yahvista,  en  cuanto  que  toda  ella  "prueba 
la  superioridad  del  Dios  de  Israel  sobre  los  Baales  cananeos 
y  sobre  las  pretensiones  totalitarias  de  los  soberanos  omri- 
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das"  (579).  Pero,  al  mismo  tiempo,  la  coyuntura  que  ha  he- 
cho necesaria  esta  afirmación  ofrece  los  mejores  datos  para 
apreciar  el  clima  del  estado  religioso  de  la  Nación.  El  pue- 
blo zozobra  entre  Yahvéh  y  Baal  (I  Re.  18,  21);  es  decir,  no 
se  hace  problema  sobre  la  incompatibilidad  de  la  presencia 
de  las  dos  deidades  en  Israel,  ni  siente  escrúpulos  de  que  se 
adore  a  Yahvéh  bajo  las  mismas  formas  que  a  Baal.  Esta 
misma  es  la  posición  religiosa  del  rey.  Acab  no  ha  abando- 
nado a  Yahvéh  para  hacerse  seguidor  de  Baal,  sino  que  es- 
tima compatible  la  simultaneidad  de  ambos  cultos.  Y  no 
sólo  del  culto  del  Baal  fenicio,  sino  de  los  Baales  cananeos 
protectores  de  cada  lugar.  Una  prueba  de  que  la  familia  de 
Omri  no  se  hace  seguidora  exclusiva  del  Baal  fenicio  es  el 
detalle  de  que  Ococías,  hijo  de  Acab,  vaya  a  "consultar"  so- 
bre su  salud  no  al  Baal  de  Tiro,  sino  a  Baal-Zebub,  dios  de 
Ecrón  (II  Re.  1,  3).  No  es  pues  cuestión,  tanto  en  la  Corte 
como  en  el  pueblo,  de  una  apostasía  de  Yahvéh,  sino  de  un 
sincretismo  herético  en  su  culto.  Ya  se  ha  visto  cuáles  son 
las  vías  de  entrada  de  esta  concepción.  Por  lo  que  a  la  po- 
lítica real  se  refiere,  no  es  difícil  comprender  que  Israel  ne- 
cesitara relaciones  con  los  vecinos,  y  en  este  caso  con  Fe- 
nicia, para  defenderse  de  las  pretensiones  expansivas  de  los 
Arameos.  Pero  las  consecuencias  inmediatas  de  esta  política 
son  las  conocidas.  Y  aquí  es  en  donde  se  produce  el  conflic- 
to con  la  fe  y ah vista  tradicional.  ¿No  es  el  pueblo  de  Israel 
propiedad  de  Yahvéh  y  no  es  Yahvéh  quien  le  libra  de  sus 
enemigos? 

La  conciencia  religiosa  yahvista,  representada  por  Elias, 
choca  estrepitosamente  con  esta  política;  su  concepción  de 
"Israel"  difiere  en  raíz  de  la  concepción  del  rey.  El  SER  de 
Israel  no  se  afirma  por  medio  de  alianzas  políticas,  que  le 
reducen  a  la  condición  de  los  otros  pueblos,  sino  por  la  fi- 
delidad a  su  misma  esencia  religiosa.  Y,  para  definir  esta 
esencia  religiosa  con  palabras  de  J.  Bright,  "el  verdadero 
ser  de  Israel  como  pueblo  está  en  su  fe  en  que  Yahvéh  le  ha 
llamado,  en  que  ha  entrado  en  una  alianza  con  él,  en  que  le 
ha  requerido  vivir  en  obediencia  a  su  justa  ley  y  en  que  le  ha 
dado  un  sentido  de  destino  como  su  propio  pueblo.  Baal 
por  el  contrario,  hubiera  sido  la  destrucción  de  la  misma  fe 
que  hizo  de  Israel  lo  que  es"  (580) .  Por  eso  la  conciencia  re- 
ligiosa israelita  es  intransigente  con  el  sincretismo  y  con 
las  alianzas  que  lo  provocan;  Yahvéh,  y  sólo  él,  puede  sal- 
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var  a  Israel.  Y  en  eso  Israel  es  distinto  de  los  otros  pueblos, 
como  lo  sostiene  en  tesis  la  versión  adversa  del  origen  de  la 
Monarquía.  Israel  es  el  Pueblo  elegido  de  Yahvéh  y  su  esen- 
cia es  la  fe  yahvista.  Los  demás  pueblos  son  también  reli- 
giosos; tienen  sus  dioses  y  su  culto.  Pero  Israel  no  sólo  tiene 
una  Religión,  sino  que  es  esencialmente  una  religión;  su 
Dios  único  es  Yahvéh  y  su  culto  no  admite  mixturas  de 
otros  cultos.  Si  esto  se  desmorona,  el  Israel  esencial  deja 
automáticamente  de  ser. 

Este  es  exactamente  el  signo  de  la  reacción  profética  de 
Elias  ante  Acab,  como  el  de  sus  predecesores  ante  los  pre- 
cedentes Monarcas.  La  diferencia  es  que  aquí  el  conflicto 
se  plantea  con  toda  su  violencia,  porque  el  sincretismo  ha 
llegado  a  su  culmen  y  porque  la  conciencia  religiosa  se  ha 
despertado  y  se  ha  percatado  de  todo  el  alcance  de  esta 
simbiosis  peligrosa  y  de  esta  adaptación  sin  discrimen. 

El  choque  de  estas  dos  concepciones,  ambas  religiosas, 
se  personifican  en  Acab  y  Elias.  Uno  y  otro  buscan  el  bien 
de  Israel,  pero  por  caminos  diversos:  aquél  por  caminos 
nuevos,  racionales;  éste  apoyándose  en  la  fe  de  los  ante- 
pasados y  en  su  concepto  de  "Israel".  Cada  uno  censura 
a  su  adversario  de  ser  causa  de  los  males  que  afligen  a  la 
Nación.  "Al  ver  a  Elias,  dice  Acab:  hete  aquí,  tú,  el  que 
trae  el  infortunio  a  Israel.  Elias  responde:  No  soy  yo 
quien  trae  infortunio  a  Israel,  sino  tú  y  tu  familia,  por 
haber  seguido  a  Baal  y  abandonado  a  Yahvéh"  (18,  17  s.). 
La  coincidencia  de  la  sequía  tiene  para  ambos  un  sentido 
religioso;  y  cada  cual  la  atribuye  a  la  maldad  de  su  adver- 
sario (581).  Elias  demostrará  que  no  es  Baal,  el  dios  a  quien 
se  atribuye  la  protección  de  la  fertilidad,  quien  puede  en- 
viar la  lluvia  fertilizante,  sino  Yahvéh,  el  único  Dios  de 
Israel. 

Desde  que  Elias  entra  en  escena,  se  siente  como  si  Yah- 
véh interviniese  visiblemente  en  la  historia.  Las  fuerzas 
diversas  que  hay  en  juego  se  demuestran  ineficaces  ante 
la  intervención  de  Yahvéh  por  medio  de  la  palabra  "efi- 
caz" de  Elias.  Yahvéh  dirige  los  acontecimientos  y  para 
ello  se  sirve  de  su  portavoz,  el  Profeta.  La  historia  silencia 
la  posición  del  Sacerdocio  de  los  Santuarios.  A  juzgar  por 
las  noticias  subsiguientes,  su  acción  se  deja  dirigir  por 
la  hegemonía  real  en  los  Santuarios  oficiales;  de  los  res- 
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tantes  santuarios  no  tenemos  ninguna  fuente  de  infor- 
mación. 

b)   Elíseo  Profeta,  sucesor  de  Elias 

El  efecto  del  Juicio  religioso  sobre  el  Carmelo  tuvo  que 
causar  una  profunda  impresión  en  el  pueblo  zozobrante. 
Sin  duda  e  deben  a  esta  campaña  religiosa  resultados  con- 
cretos en  favor  de  la  libertad  del  grupo  religioso;  no  se  oye 
de  una  nueva  persecución  contra  los  "profetas",  antes  al 
contrario,  se  ve  que  circulan  libremente  por  el  país  (II  Re. 
2,  1  ss.) ;  así  mismo,  el  altar  de  Yahvéh,  reconstruido  sobre 
el  Carmelo,  sigue  atrayendo  a  los  fieles  yah vistas,  sin  que 
éstos  sean  perturbados  por  los  seguidores  de  Baal  (II  Re. 
2,  25;  4,  25). 

Pero  la  victoria  religiosa  de  Elias  fué  sólo  parcial  El 
mismo  Profeta  tuvo  que  huir,  para  salvarse  de  la  vengan- 
za de  Jezabel  (I  Re.  19,  3);  el  culto  de  Baal  continúa  en 
la  capital  de  Samaría  (II  Re.  10,  21);  desde  la  Corte  de 
Israel  se  va  a  consultar  a  un  dios  extranjero  (II  Re.  1,  2). 
Elias  no  alcanza  a  librar  a  Israel  de  una  Dinastía,  cuyo 
signo  político  le  ha  llevado  a  un  grado  tal  de  sincretismo 
religioso. 

Los  hijos  y  sucesores  de  Acab,  Ococías  y  Joram,  no  se 
apartan  mucho  de  la  línea  de  su  padre,  ni  en  lo  político 
ni  en  lo  religioso.  Según  el  juicio  del  Libro  de  los  Reyes, 
el  primero  ocupó  el  trono  durante  dos  años;  hizo  el  mal  y 
"siguió  el  camino  de  su  padre  y  de  su  madre"  (I  Re.  22, 
53  s).  En  sus  días  los  Moabitas,  alentados  por  la  desapari- 
ción del  hombre  fuerte  que  era  Acab,  promueven  una  cam- 
paña de  independización  del  yugo  de  Israel.  Ococías  muere 
inesperadamente,  y  es  su  hermano  y  sucesor  Joram,  aso- 
ciado con  Judá  y  Édom  (II  Re.  3,  9),  quien  lleva  las  armas 
a  Moab. 

De  la  suerte  de  esta  guerra  existen  dos  versiones  diver- 
sas :  la  de  la  Biblia  y  la  de  la  Estela  de  Mesa.  En  la  primera 
se  habla  de  una  victoria  de  Israel  y  sus  aliados;  en  el  do- 
cumento moabita,  de  una  victoria  suya  contra  la  casa  de 
Acab.  En  realidad,  la  versión  israelita  cuenta  la  expedición 
por  el  Sur,  deteniéndose  en  episodios  poco  gloriosos  para  el 
adversario;  los  aliados  llegan  hasta  Qir  Hareshet  o  Kerak, 
capital  de  Moab.  Por  su  parte,  Moab  fortifica  las  ciudades 
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del  Norte  y  ofrece  resistencia,  hasta  que  los  enemigos  se 
retiran.  Cada  documento  cuenta  su  parte  de  victoria  (582). 

Pero  más  en  el  centro  de  la  escena  política  están  en  este 
tiempo  los  Arameos  de  Damasco.  Israel  y  los  Arameos  están 
hoy  en  paz  intranquila  y  mañana  en  guerra  abierta.  En  este 
cambio  continuo  de  relaciones,  es  difícil  reconstruir  el  or- 
den de  los  acontecimientos  (583).  Los  Arameos  llegan  hasta 
las  mismas  puertas  de  Samaría,  como  en  los  días  de  Acab; 
pero  el  sistema  defensivo  de  la  ciudad  les  mantiene  fue- 
ra (584).  La  guerra  se  traslada  entonces  a  su  teatro  habi- 
tual, Ramot  de  Galaad;  allí  es  herido  el  rey  Joram,  y  se  ve 
en  necesidad  de  abandonar  el  campo  y  repatriar,  para  curar 
sus  heridas  (II  Re.  8,  29).  Mientras  tanto,  Jehú,  al  frente  del 
ejército,  prepara  la  revolución  y  el  exterminio  completo  de 
la  dinastía  de  Acab. 

Este  es,  a  grandes  líneas,  el  ambiente  volítico  en  que  se 
mueve  Elíseo.  En  todos  estos  vaivenes  se  le  encuentra  pre- 
sente, como  un  intermediario  de  Yahvéh,  que  controla  y 
dirige  el  proceso  de  los  acontecimientos. 


•    *  # 


El  Ciclo  literario  de  Eliseo  (II  Re.  2,  1-9,  13;  13,  14-21; 
cf.  I  Re.  19,  15-21)  está  tan  ensamblado  en  la  narración  de 
los  precedentes  acontecimientos,  que  hace  del  Profeta  un 
hombre  de  mucha  mayor  actividad  social  que  su  predece- 
sor Elias,  con  sus  apariciones  y  desapariciones  imprevistas 
y  en  su  condición  de  perseguido  (I  Re.  18,  12;  II  Re.  2,  16;  2. 
11  s.).  Su  tradición  tiene  un  carácter  más  legendario;  es 
como  una  corona  de  "fioretti"  de  un  milagrero  popular.  Su 
composición,  un  poco  posterior  a  la  tradición  de  Elias,  pro- 
cede sin  duda  del  círculo  de  admiradores  adictos  al  Pro- 
feta (585). 

Eliseo  aparece  desde  un  principio  (y  luego  se  confirma 
en  esta  función),  como  el  continuador  de  la  campaña  reli- 
giosa de  Elias  contra  el  sincretismo  religioso  de  Israel.  Se- 
gún I  Re.  19,  15  s.  Elias,  después  de  su  íntimo  y  suave  en- 
cuentro con  Yahvéh  en  el  Horeb,  debe  ungir  como  reyes  a 
Jehú  en  Israel  y  a  Hazael  en  Damasco,  y  como  Profeta  a 
Elíseo,  su  sucesor;  y  éllos  serán  los  instrumentos  de  la  mano 
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fuerte  de  Yahvéh.  En  realidad,  no  consta  que  Elias  haya 
tenido  relación  alguna  ni  con  Jehú  ni  con  Hazael;  en  cam- 
bio es  Eliseo  quien  preconiza  el  Trono  a  Hazael  y  quien 
manda  ungir  como  rey  a  Jehú  (II  Re.  8,  7  ss.;  9,  1  ss.).  Se- 
guramente se  trata  de  una  anticipación  de  sucesos  y  de 
una  transferencia  de  una  acción  de  Eliseo  a  Elias.  Esto 
hace  resaltar  más  la  unidad  de  los  acontecimientos  que  si- 
guen a  la  campaña  comenzada  por  Elias,  y  el  carácter  de 
Elíseo  como  su  sucesor  (586). 

En  cambio,  es  ciertamente  primaria  la  "unción"  de  Eli- 
seo "en  lugar"  de  Elias  (587).  A  continuación  se  ve  que  no 
se  trata,  sin  embargo,  de  "unción",  que  es  propia  del  Rey, 
sino  de  un  rito  equivalente,  que  implica  la  "vocación"  de 
Eliseo  como  Profeta. 

Elias  encuentra  a  Eliseo  arando  en  el  campo :  "Elias  pasa 
junto  a  él  y  le  echa  encima  su  manto.  Eliseo  abandonó  sus 
bueyes,  corrió  detrás  de  Elias  y  le  dijo:  Permíteme  besar 
a  mi  padre  y  a  mi  madre  y  luego  me  iré  contigo.  Elias  le 
respondió:  Ve,  vuelve,  pues  ¿qué  he  hecho  contigo?"  (I 
Re.  19,  19  s.).  El  gesto  de  Elias  tiene  un  solo  significado, 
que  Eliseo  comprende  al  instante :  el  significado  de  un  lla- 
mamiento. Eliseo  no  pide  más  que  el  tiempo  necesario  para 
abrazar  a  los  suyos,  abandonar  su  quehacer  e  irse  con  Elias. 
El  manto  de  pelos  — 'aderet  se'á r —  que  Elias  pone 
sobre  Eliseo,  es  el  manto  del  Profeta.  Al  cubrirle  con  este 
manto,  Elias  le  adquiere  para  un  nuevo  quehacer,  y  a  Eliseo 
no  queda  sino  abandonar  el  pasado.  Con  un  adiós  a  los 
suyos  y  ofrecidos  sus  bueyes  en  sacrificio  de  comunión,  re- 
nuncia a  la  vida  sedentaria,  para  comenzar  una  nueva  vida 
que  nada  tiene  que  ver  con  la  primera.  Un  texto  de  Zaca- 
rías (13,  4)  ilumina  toda  la  fuerza  de  esta  acción  simbólica 
y  de  esta  contraposición.  "En  aquel  día  todos  los  profetas 
se  avergonzarán,  cada  uno  de  su  visión  en  su  profetizar; 
no  vestirán  el  manto  de  pelo  para  engañar;  cada  uno  dirá: 
yo  no  soy  profeta;  yo  soy  un  cultivador  de  la  tierra,  pues  la 
tierra  es  mi  quehacer  desde  mi  nacimiento"  (588).  El  gesto 
es  aquí  a  la  inversa.  El  Profeta,  despojándose  de  su  manto, 
oculta  su  condición  y  simula  otra,  ajena  a  la  suya,  afir- 
mando que  es  un  cultivador  sedentario,  y  que  su  quehacer 
es  el  cultivo  de  la  tierra  y  no  la  Profecía. 

El  gesto  de  Elias  es  pues  una  "investidura".  Así  como  al 
Sacerdote  se  le  "llena  la  mano"  o  se  le  consagra,  poniendo 
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en  sus  manos  los  utensilios  del  Sacerdote,  la  víctima  sacri- 
ficial y  el  "vestido"  (589),  el  manto  prof ético  confiere  la 
"investidura"  de  Profeta.  La  reacción  de  Eliseo  no  es  otra 
que  la  del  que  se  siente  "llamado"  e  "investido"  de  una 
misión,  que  le  lleva  a  renunciar  a  la  primera.  Y  así  se  com- 
prende también  el  sentido  de  la  frase  oscura  de  Elias:  "Ve. 
vuelve,  pues  ¿qué  he  hecho  contigo?".  Es,  indudablemente, 
una  alusión  al  gesto  que  acaba  de  hacer  con  Eliseo,  gesto 
que  no  le  permite  quedarse  con  los  suyos,  en  su  anterior 
condición,  sino  volver  y  seguir  al  Profeta.  En  el  Evangelio 
de  Lucas,  al  que  ha  sido  "llamado"  y  dice  de  ir  a  saludar  a 
los  suyos,  el  Maestro  responde:  "Todo  aquel  que  ha  puesto 
la  mano  en  la  mancera  y  vuelve  la  vista  atrás,  es  impropio 
del  Reino  de  Dios"  (Le.  9,  62). 

En  la  acción  simbólica  del  manto  hay  un  concepto  de 
adquisición;  desde  este  momento  Eliseo  es  el  "servidor"  de 
Elias  (19.  21;  II  Re.  3,  11)  y  éste  el  "señor"  de  aquél  (II  Re. 
2.  2.  5.  16).  Pero  en  el  momento  de  la  partida  de  Elias,  Eli- 
seo recibe  "una  doble  parte  de  su  espíritu"  (2,  9  ss.  15) ,  re- 
cogiendo el  manto  "virtuoso"  de  Profeta,  que  Elias  ha  de- 
jado (2.  14). 


*    *  * 


La  figura  de  Eliseo  como  Profeta  está  dibujada  en  su  tra- 
dición como  la  del  extático  que  se  sirve  de  la  música  para 
"inspirarse"  (3,  15),  o  la  del  curandero  y  milagrero  popular, 
al  que  se  acude  con  toda  clase  de  problemas  particulares 
(5.  3.  8.  13)  y  al  que  se  ofrece  una  remuneración  (8,  8)  (590). 
Pero  ése  no  es  sino  un  aspecto  parcial  ne  su  persona,  corres- 
pondiente, por  lo  demás,  al  Profeta  de  este  tiempo.  Eliseo 
es  el  Profeta  al  que  se  va  a  "consultar"  (3,  11),  porque  "él 
tiene  la  palabra  de  Yahvéh"  (3,  12);  puede  revelar  las  co- 
sas ocultas  que  a  él  son  transparentes  (6,  12)  y  decir :  "Es- 
cucha la  palabra  de  Yahvéh"  (7,  1),  o  enviar  a  otro  en  su 
nombre  con  una  "palabra  de  Yahvéh"  y  con  una  función 
prof  ética  como  es  la  de  ungir  un  rey  (9,  1  ss.).  Su  tipo  es  el 
del  "clarividente"  que  intuye  en  el  recóndito  (6,  12),  y  el 
del  Profeta  que  recibe  su  mensaje  por  "visión"  (h  i  r  '  a  n  i 
Yahweh,  8,  10.13). 
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Todas  estas  características  hacen  de  Elíseo  un  verda- 
dero Profeta,  bien  distinto  de  los  "profetas"  de  que  se  ha- 
blará en  las  páginas  siguientes. 


Desde  el  punto  de  vista  del  tema  central  de  este  estudio, 
esta  definición  de  la  personalidad  de  Elíseo  es  de  impor- 
tancia. Así  como  la  personalidad  de  Samuel  y  la  de  Elias 
se  definen  a  través  de  su  función  social-religiosa  más  que  a 
través  de  una  terminología,  así  también  la  de  Elíseo.  De 
su  exuberante  tradición  es  preciso  poner  de  relieve  los  ras- 
gos fundamentales  de  su  fisonomía  profética,  a  fin  de  que 
aparezca  a  toda  luz  la  diferencia  que  le  separa  de  los  Nebí 
'im,  así  como  su  relación  de  continuidad  respecto  de  Elias 
Siendo  su  personalidad  definida  como  la  de  un  Profeta,  y 
su  función  religoso-social  del  mismo  tipo  que  la  de  los 
grandes  Profetas,  se  comprenderá  en  su  justa  medida  el 
aspecto  de  su  relación  con  los  Santuarios  y  el  Culto,  pun- 
to al  que  volveremos  en  el  capítulo  siguiente. 

La  tradición  designa  corrientemente  a  Elíseo  como 
"hombre  de  Dios",  expresión  que  entraña  un  respeto  reli- 
gioso hacia  el  hombre  que  está  en  singular  contacto  con 
lo  divino,  que  intuye  lo  oculto  y  futuro,  ejerce  un  dominio 
particular  sobre  la  naturaleza  y  que  es  un  Profeta  (591). 
Pero  su  parte  anecdótica  exalta  de  tal  forma  y  en  tanta 
abundancia  sus  virtudes  milagreras,  aparentemente  in- 
trascendentes, que  no  es  fácil  remontarse  del  simple  "adi- 
vino" o  del  popular  "curandero",  para  llegar  al  Profeta  de 
alcance  nacional  (592). 

El  sentido  teológico  profundo  que  aún  este  aspecto  anec- 
dótico tiene  en  la  historia  de  Elíseo,  encuentra  su  aclara- 
ción en  su  mismo  nombre:  E  1  -  y  á  3  a  * ,  Dios  salva.  Y,  en 
efecto,  bien  en  el  círculo  personal  o  familiar,  bien  en  un 
acontecimiento  de  alcance  nacional,  la  intervención  de  este 
"hombre  de  Dios"  no  es  una  acción  caprichosa  y  sin  sentido, 
ni  un  derroche  insensato  de  portentos,  sino  un  testimonio 
de  que  Yahvéh  dispone  de  las  cosas  y  de  las  vidas  y  de  la 
Historia.  Cada  acción,  por  personal  que  sea,  de  este  "hom- 
.  bre  de  Dios"  es  una  referencia  al  poder  y  a  la  acción  de  Yah- 
véh; Yahvéh  es  quien  puede  librar  o  perder;  es  decir,  Yah- 
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véh  es  quien  salva.  El  nombre  de  Elias  implica  una  tesis: 
Yahvéh  es  Dios,  el  único  Dios  de  Israel;  el  nombre  de  Eli- 
seo  implica  otra  tesis:  Yahvéh  es  quien  salva.  A  estos  dos 
nombres  se  puede  reducir  la  teologia  esencial,  resumen  de  la 
tradición  del  pasado,  que  el  movimiento  profético  de  esta 
época  enfrenta  con  el  sincretismo  religioso  de  Israel.  Re- 
corriendo paso  a  paso  lo  que  la  tradición  ha  dicho  de  Elí- 
seo, se  tropieza  sin  cesar  con  este  hilo  conductor,  que  engra- 
na los  pequeños  incidentes  y  las  acciones  de  gran  transcen- 
dencia en  función  de  una  misma  tesis :  El  y  á  §  a  * ,  Dios 
salva. 

Eliseo  no  hace  sino  continuar  la  campaña  de  retorno  a 
la  fe  israelita,  que  Elias  habia  comenzado.  Su  posición  de- 
lante de  los  sucesores  de  Acab  se  endereza  por  los  mismos 
cauces.  Antes  de  la  expedición  ya  aludida  de  Israel,  Judá  y 
Edom  contra  Moab,  el  rey  de  Judá  pide  un  Profeta  de  Yah- 
véh, al  que  se  puede  "consultar";  y  es  Eliseo  "el  que  tiene 
la  palabra  de  Yahvéh"  (3,  12).  Pero  éste  reprocha  al  Rey; 
"¿Qué  tengo  yo  contigo?  Acude  a  los  profetas  de  tu  padre 
y  de  tu  madre".  Si  se  decide  a  intervenir,  es  sólo  en  gracia 
al  rey  de  Judá.  La  intención  polémica  contra. el  Rey  y  "sus" 
profetas  hace  de  este  relato  un  paralelo  muy  próximo  de  I 
Re.  22,  5  ss.,  en  que  Miqueas  ben  Yimlah,  el  Profeta  odiado 
por  el  Rey,  se  enfrenta  con  éste  y  con  "sus  profetas  (593). 
Estos  profetas  del  rey  están  sólo  a  servicio  suyo,  y  por  prin- 
cipio aprueban  sus  empresas.  Al  reproducir  este  relato  de 
Eliseo  el  mismo  esquema  de  aquél  (594),  la  respuesta  del 
Profeta  implica  igualmente  una  reprobación  del  Rey  y  del 
"servilismo"  a  que  están  sometidas  sus  Instituciones.  "¿Qué 
tengo  yo  contigo?"  es  un  rasgo  del  Profeta  "emancipado", 
libre  para  hablar  en  nombre  de  Yahvéh. 

En  este  caso,  como  en  el  de  Miqueas  con  Acab,  es  el  rey 
de  Judá  el  que  requiere  un  Profeta  de  Yahvéh,  distinto  de 
los  profetas  del  Rey.  La  situación  sincretista  de  Israel  no 
percibe  esta  finura  de  fe,  que  permite  distinguir  la  palabra 
de  Yahvéh  de  la  palabra  de  los  funcionarios  de  la  Corte. 

La  personalidad  de  Eliseo  hace  sentir  a  Joram  que  no  es 
un  hombre  vulgar  el  que  se  le  enfrenta,  sino  un  Profeta 
de  Yahvéh,  que  le  puede  descubrir  el  interior  del  campa- 
mento Arameo  (6,  9.  12);  Joram  le  llama  con  la  fórmula  de 
veneración  "padre  mío"  (6.  21),  y  es  indudablemente  el  Pro- 
feta el  que  le  decide  a  ofrecer  resistencia  a  los  Arameos  en 
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Samaría.  Pero,  cuando  el  asedio  se  prolonga  y  el  hambre 
asóla  la  ciudad,  el  rey  pierde  su  confianza  en  el  Profeta  y  en 
la  palabra  de  Yahvéh.  "Que  Dios  me  haga  esto  y  me  añada 
aquello,  si  la  cabeza  de  Eliseo  hijo  de  Safat  queda  hoy  sobre 
sus  espaldas"  (6,  31).  El  grito  del  Rey  es  también  una  revuel- 
ta contra  Yahvéh.  "He  aquí  que  todo  el  mal  viene  de  Yah- 
véh ¿Por  qué  he  de  confiar  todavía  en  Yahvéh?"  (6,  33). 

Cuando  Elias  y  Acab  se  llaman  mutuamente  "ruina  de 
Israel",  hay  en  juego  el  mismo  conflicto  que  el  de  ahora 
entre  Eliseo  y  Joram.  La  fe  yahvista  y  la  política  real  están 
en  abierta  contradicción.  El  rey  se  fía  a  sus  fuerzas  y  a  su 
política  de  alianzas;  el  Profeta  le  opone  la  fe  tradicional, 
de  que  no  hay  otro  "liberador"  para  Israel  sino  Yahvéh. 
Eliseo  prorrumpe  en  la  presencia  del  Rey,  que  le  busca  para 
darle  muerte:  "Escucha  la  palabra  de  Yahvéh.  Así  dice 
Yahvéh"  (7,  1).  Y  al  día  siguiente  esta  palabra  se  había  rea- 
lizado. Una  vez  más,  Yahvéh  es  quien  salva.  Dentro  y  fue- 
ra de  las  fronteras  de  Israel,  Eliseo  va  proclamando,  según 
la  teología  de  su  tradición,  que  Yahvéh  es  quien  "salva"  por 
medio  de  su  Profeta.  Cuando  el  Monarca  israelita  lee  la 
carta  del  rey  de  Damasco,  encomendándole  a  su  oficial  Na- 
amán  para  que  sea  curado  de  la  lepra,  aquél  exclama  en- 
furecido :  "Soy  yo  un  dios  que  pueda  dar  la  vida  o  la  muer- 
te, para  que  ése  me  mande  curar  a  alguien  de  su  lepra?". 
Y  Eliseo  interviene:  "Que  venga  a  mí  y  sabrá  que  hay  un 
Profeta  en  Israel"  (5,  7  s.).  Y  Naamán,  favorecido,  pronun- 
cia la  confesión  que  el  rey  de  Israel  no  sabía  pronunciar: 
"Ciertamente  ahora  sé  que  no  hay  otro  Dios  en  todo  el 
mundo,  fuera  del  Dios  de  Israel"  (5,  15;  cf.  5,  17  s.). 

Lo  mismo  Elias  que  Eliseo  son  presentados  como  forta- 
leza del  Israel  esencial  y  verdadero,  frente  al  Israel  sincre- 
tista  de  la  Corte  de  Samaría.  Las  mismas  palabras  que  Eli- 
seo dirige  a  Elias  en  su  partida,  las  refiere  a  él  la  tradición 
por  boca  de  Joas :  "Padre  mío,  Padre  mío;  carro  de  Israel  y 
su  auriga"  (2,  12;  13,  14).  Para  la  defensa  del  Israel  tradi- 
cional han  significado  más  estos  dos  Profetas,  que  todos  los 
carros  y  ejércitos  del  rey.  La  campaña  religiosa  de  ambos 
termina  con  la  revolución  de  Jehú,  que  pone  fin  a  la  Di- 
nastía sincretista  de  Acab  y  al  culto  de  Baal  en  Israel  (595). 
Estos  dos  grandes  Profetas  encauzan  hacia  un  retorno  a 
la  fe  tradicional  la  fuerza  de  los  círculos  prof éticos  de  su 
tiempo. 
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c)    Los  ''hijos  de  los  Profetas".  Su  naturaleza 
y  junción  religiosa 

La  campaña  de  restauración  religiosa  en  Israel  durante 
la  dinastía  de  Omri  no  es  realizada  sólo  por  dos  Profetas  ais- 
lados, Elias  y  Eliseo.  sino  que  hay  en  escena  otras  fuerzas 
que  empujan  el  drama  hacia  el  mismo  desenlace.  Estas  fuer- 
zas son  una  pequeña  parte  del  pueblo,  que  no  ha  doblado 
sus  rodillas  delante  de  Baal  (I  Re.  19.  18).  una  corriente 
política,  que  prepara  la  revolución  de  Jehú  (II  Re.  9,  13),  los 
Recabitas  (596)  y.  más  inmediatamente,  una  fuerza  de  reac- 
ción de  profetas  masivos,  que  en  el  ciclo  de  Elias  se  dicen 
perseguidos  a  muerte  (I  Re.  18,  4.  13.  22;  19,  10),  y  que  en 
el  ciclo  de  Eliseo  viven  en  libertad  y  son  conocidos  como 
"hijos  de  los  profetas"  (II  Re.  2,  3...).  ¿Quiénes  son  estos 
profetas  masivos  y  cuál  su  función  religiosa? 


*    *  * 

El  fenómeno  prof ético  masivo,  que  aparece  por  vez  pri- 
mera en  los  días  de  Samuel  en  ejercicios  extáticos,  no  se 
presenta  de  nuevo  hasta  este  momento.  A  qué  obedezca  este 
silencio,  no  es  posible  responder  satisfactoriamente.  Quizá 
se  deba  a  que  el  historiógrafo  de  la  época  davídico-salomó- 
nica  se  inspira  en  los  Anales  de  la  Corte,  en  los  cuales  no 
se  concede  un  lugar  a  las  vicisitudes  de  este  fenómeno.  Lo 
menos  verosímil  es  que  hubiera  desaparecido  y  que  vuelva 
a  aparecer  ahora  de  nuevo,  cuando  la  historiografía  se  ins- 
pira en  fuentes  de  carácter  profético.  Hay  razones  para 
pensar  que  la  actividad  de  los  Nebí'im  extáticos  pierde  un 
tanto  su  vigor  y  que  su  existencia  cae  en  letargo  bajo  la 
estructura  de  la  Monarquía.  Pero  hay  también  indicios  que 
hablan  de  su  continuidad,  si  bien  estos  indicios  se  refieren 
a  individuos  que  viven  independientes  de  toda  agrupación. 
Por  lo  que  a  las  agrupaciones  mismas  se  refiere,  no  puede 
decirse  nada  sino  en  hipótesis,  cuando  el  único  dato  que  hay 
sobre  ellas  en  todo  este  medio  tiempo  es  el  silencio.  Este 
silencio  sugiere  que  las  agrupaciones  como  tales  se  desin- 
tegran, al  terminarse  el  momento  de  efervescencia  religio- 
sa de  tipo  carismático.  Su  razón  de  actuar  en  común  era 
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precisamente  el  ejercicio  entusiástico-extático.  Apagado  es- 
te entusiasmo,  característico  de  un  momento  de  crisis  reli- 
gioso-nacional, ante  la  normalización  de  la  vida  en  el  régi- 
men monárquico,  los  miembros  de  las  agrupaciones  se  se- 
paran y  siguen  su  vida  normal,  pero  no  sin  que  quede  viva 
en  ellos,  en  sus  descendientes  y  en  sus  conciudadanos,  la 
conciencia  de  que  una  vez  han  sido  "profetas"  y  voceros 
de  una  campaña  religiosa  abanderada  por  un  Profeta. 

Y  es  precisamente  en  esta  atmósfera  de  vida  familiar, 
independiente,  en  la  que  se  encuentra  la  sucesión  de  los 
antiguos  Nebi'im  y  su  enlace  con  los  "hijos  de  los  profetas". 

En  efecto,  en  I  Re.  13,  11-32  se  cuenta  una  historia  sin- 
gular de  su  "viejo  Nabi'  ",  que  habita  en  Betel,  cuadro  geo- 
gráfico de  acción  de  los  antiguos  Nebi'im.  Este  viejo  Nabi' 
se  ha  hecho  una  familia,  en  medio  de  la  cual  vive;  sus  hi- 
jos le  cuentan  sobre  el  "hombre  de  Dios",  que  ha  venido  de 
Judá  a  pronunciar  una  palabra  contra  el  altar  de  Jeroboam 
en  Betel.  El  viejo  Nabi'  tiene  la  conciencia  de  serlo  y  engaña 
al  "hombre  de  Dios"  (que  es  un  verdadero  Profeta  con  un 
mensaje  de  Yahvéh),  pretendiendo  también  él  haber  recibi- 
do palabra  de  un  ángel.  Pero  el  Nabi'  no  es  realmente  un 
Profeta  como  el  "hombre  de  Dios",  sino  un  "inspirado"  in- 
ferior, como  los  Nebi'im  respecto  de  Samuel  y  los  "hijos  de 
los  profetas"  respecto  de  Elíseo.  El  Nabi'  engaña  pues  al 
"hombre  de  Dios",  fingiendo  ser  lo  que  no  es,  y  le  hace 
transgredir  la  orden  recibida.  Pero,  eventualmente,  recibe 
el  Nabi'  revelación  profética  y  la  orden  de  que  había  ha- 
blado el  "hombre  de  Dios"  se  comprueba  rigurosa.  El  Nabi' 
comprende  entonces  que,  a  diferencia  suya,  el  "hombre  de 
Dios"  era  un  verdadero  Profeta,  y  ordena  a  sus  hijos  que 
cuando  muera,  le  entierren  en  el  sepulcro  en  que  reposa  el 
"hombre  de  Dios".  Este  "viejo  Nabi"  es  indudablemente  un 
descendiente  de  los  antiguos  Nebi'im,  y  conserva  la  con- 
ciencia de  Nabi',  como  harán  sus  hijos  después  de  él. 

Una  historia  semejante  a  la  anterior  (I  Re.  20,  35-43),  y 
con  la  misma  tesis  de  que  cualquier  desobediencia  a  un 
mandamiento  de  Yahvéh  puede  ser  castigada  con  la  muer- 
te, habla  de  uno  de  los  "hijos  de  los  profetas",  que  recibe  un 
mensaje  divino  contra  Acab,  y  exige  de  un  compañero  que 
le  hiera,  para  representar  una  acción  simbólica  delante  del 
rey.  El  segundo  se  niega  y  es  muerto  por  un  león,  como  en 
la  historia  precedente.  Este  tipo  de  Nebi'im  es  bien  diverso 
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de  los  Profetas  propiamente  tales.  Como  individuos  inde- 
pendientes, son  un  puente  entre  las  antiguas  agrupaciones 
de  Nebi'im  y  las  asociaciones  que  vuelven  a  formarse  en  esta 
época  de  crisis  religiosa  del  Norte,  en  torno  a  las  figuras  pro- 
féticas  de  este  tiempo. 

*    *  * 

Por  lo  demás,  las  asociaciones  que  ahora  se  forman,  no 
difieren  en  gran  manera  de  sus  predecesores.  "Bien  que 
hayan  perdido  varias  de  sus  características  primitivas, 
aparecen  en  cierta  manera  como  los  herederos  de  los  entu- 
siastas de  la  época  de  Samuel"  (597).  "Teniendo  poco  o 
nada  propio  que  aportar  y  viviendo  del  prestigio  mántico 
de  sus  predecesores,  se  les  podía  bien  llamar  hijos  de  los 
profetas"  (598).  Y  si  con  frecuencia  se  habla  de  sus  "for- 
mas tranquilas",  en  contraposición  con  los  antiguos  Nebi- 
'im, no  faltan  indicios  para  hacerse  cargo  del  carácter  ex- 
tático, del  entusiasmo  y  de  la  violencia  que  caracteriza 
también  a  estos  Nebi'im.  El  Nabi'  poco  ha  aludido,  se  hace 
herir  de  su  compañero  para  dar  eficacia  a  su  palabra;  el 
pueblo  no  les  designaría  como  "locos"  sin  el  transporte 
extático  de  su  comportamiento  (II  Re.  9,  11);  Elíseo  mismo, 
siendo  un  Profeta  de  otro  tipo,  se  sirve  de  la  música  para 
facilitar  la  inspiración  (3,  15);  y  los  "profetas**  que  son  per- 
seguidos a  muerte  en  los  días  de  Elias,  tienen  que  haberse 
pronunciado  en  tonos  elevados  de  entusiasmo  y  de  fanatis- 
mo para  haber  desencadenado  la  persecución  abierta. 

De  estos  "profetas",  un  buen  número  logra  escapar  a 
la  espada,  gracias  a  la  protección  de  los  fieles  yahvistas 
(I  Re.  18,  4.13).  La  persecución  de  Jezabel  no  llega  a  ex- 
tinguirles, como  tampoco  la  venganza  de  Elias  después  del 
Juicio  del  Carmelo  (18,  40)  desarraigó  del  país  a  los  pro- 
fetas de  Baal,  que  aparecen  de  nuevo  en  la  historia  sub- 
siguiente. Y  esos  "profetas"  en  masa,  que  logran  sobrevi- 
vir, no  son  otros  que  los  llamados  luego,  en  el  ciclo  de 
Elíseo,  "hijos  de  los  profetas".  En  efecto,  la  denominación 
de  "profetas"  e  "hijos  de  los  profetas"  se  emplea  indistin- 
tamente (compárese  I  Re.  20,  35  con  v.  41  y  II  Re.  9,  1  con 
el  paréntesis  tardío  del  v.  4). 


*    *  * 
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A  propósito  de  la  expresión  misma  "hijos  de  los  pro- 
fetas" — b  ene  hannebi'i  m — ,  se  han  propuesto  ex- 
plicaciones varias.  M.  A.  van  den  Oudenrijn  estima  que  la 
expresión  significa  sencillamente  "profetas"  v  en  cuanto 
miembros  de  una  unidad  colectiva;  es  decir,  individuos  de 
una  agrupación  o  clase  que  es  la  de  los  "profetas".  Expre- 
siones semejantes  abundan  en  el  A.  T.:  Bené  'Elohim 
(Job  1,  6;  2,  1;  Dn.  3,  25)  por  "seres  sobrenaturales";  "hijos 
de  rey"  (SI.  71,  1)  por  "reyes";  "hijos  de  pobre"  (SI.  72,  4) 
por  "pobres";  "hijos  de  Israel"  por  "Israelitas".  Así,  "hijos 
de  los  profetas"  es  sinónimo  de  "profetas"  en  cuanto  for- 
man una  unidad  colectiva,  bien  como  profesión  o  clase, 
bien  como  confraternidad  especial  (599). 

P.  Joüon,  al  contrario,  desecha  positivamente  este  sen- 
tido: "No  encuentro  en  la  Biblia  hebrea  ejemplo  alguno 
con  este  matiz"  de  pertenencia  a  una  clase  determinada 
Más  que  de  "profetas",  afirma  Joüon,  se  trata  de  "discí- 
pulos", que  se  preparan  para  la  función  prof ética  de  pre- 
dicar, y  que  serán  Profetas  si  Yahvéh  les  "llama".  Mejor 
que  "discípulos",  corrige  Joüon,  se  diría  "alumnos",  en 
cuanto  que  aprenden  de  un  maestro;  un  día  practicarán 
ellos,  a  su  vez,  el  arte  de  enseñar  (600). 

A.  Haldar  insiste  más  bien  en  la  línea  primera.  "Con- 
forme al  modo  usual  semítico  de  expresarse,  b  en  se  usa 
para  designar  al  sacerdote  o  al  profeta  como  miembro  de 
la  asociación."  La  expresión  implica,  por  tanto,  el  sentido 
de  "clase",  con  especial  referencia  a»  la  idea  de  "asocia- 
ción". Haldar  estima  que  esta  "asociación"  abarca  a  todos 
los  Profetas,  lo  mismo  que  "hijos  de  Leví"  designa  y  abar- 
ca a  toda  la  clase  sacerdotal.  En  cuanto  a  constitución  or- 
gánica en  "asociaciones",  los  Profetas  son,  pues,  idénticos 
a  los  Sacerdotes  (601). 

*    *  ♦ 


Indudablemente,  ben  y  bené,  construido  con  un 
nombre  de  profesión,  implica  la  idea  de  clase  y,  en  sen- 
tido más  o  menos  lato,  de  organización.  Pero  esta  explica- 
ción no  puede  urgirse  desde  el  lado  de  la  expresión  misma, 
pues  expresiones  como  "hijos  de  rey",  "hijos  de  pobre",  etc., 
no  llevan  consigo  ningún  matiz  de  "organización",  sino  sólo 
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de  condición  social.  Asimismo,  el  alcance  universal  que  Hal- 
dar  atribuye  a  la  expresión  "hijos  de  los  profetas",  no  se 
apoya  en  dato  alguno  positivo  y  directo.  Antes  al  contrario, 
como  Samuel  se  distingue  de  los  Nebi'im,  así  Elias  y  Eliseo, 
de  los  que  no  se  dice  en  ningún  caso  ser  uno  de  los  "hijos  de 
los  profetas".  Y  especialmente  elocuente  en  este  contexto 
es  la  protesta  de  Amos  "no  soy  Nabi'  ni  hijo  de  Nabi'" 
(Am.  7,  14).  Siendo  realmente  un  Profeta,  niega  pertene- 
cer a  la  clase  de  los  Nebi'im  o  de  los  Bené  hanne- 
bi'im  (602).  La  expresión  tiene,  pues,  el  sentido  de  clase, 
pero  de  una  clase  restringida  dentro  del  Profetismo. 

Pero  aun  cuando  Bené  hannebi'im  tenga  el  sentido  de 
clase  y  profesión,  no  se  sigue  que  la  expresión  haya  de 
despojarse  de  su  sentido  material  primero  de  "hijo"  en  sen- 
tido formal,  de  "descendiente".  Si  se  analizan  las  expre- 
siones paralelas,  se  comprueba  que  el  sentido  de  "clase" 
es  posterior  y  consiguiente  al  sentido  original  de  filiación. 
Así,  Bené  Israel,  que  designa  al  pueblo  israelita  todo  él, 
tiene  también  un  sentido  primario  de  "hijos"  (603);  Bené 
Y  e  h  ü  d  á  h  designa  a  toda  una  tribu  o  a  un  pueblo,  des- 
pués de  haberse  referido  a  la  descendencia  concreta  de 
una  persona  concreta  (604) ;  Bené  hammelek  ad- 
quiere, en  un  momento  dado,  un  sentido  amplio  (II  Re.  10, 
13)  o  metafórico  (Ju.  8,  18),  pero  basado  en  la  filiación  pro- 
piamente tal;  Bené  Lewi,  para  venir  a  una  expresión 
más  cercana,  se  refiere  a  la  clase  sacerdotal;  pero  este  sen- 
tido busca  su  apoyó  en  su  "descendencia"  de  Leví  (605); 
Bené  hakkohanim  designa  a  los  Sacerdotes  como  clase  y  a 
la  vez  como  "hijos"  en  sentido  propio  de  otros  Sacerdotes 
(I  Cro.  9,  30;  Esd.  2,  61;  10,  18). 

Sabido  es  que  el  Profeta  no  nace  tal,  sino  que  es  "lla- 
mado". La  Profecía  es  Carisma  y,  por  tanto,  don  personal, 
intransferible.  Moisés  reparte  de  su  "espíritu"  con  los  An- 
cianos (Nm.  11,  25);  Elias  hace  a  Eliseo  heredero  del  suyo 
(II  Re.  2,  9  s.  15);  pero  es  por  orden  de  Yahvéh,  lo  cual 
es  ya  una  "vocación".  Y  con  todo,  aun  un  don  carismá- 
tico  como  la  Judicatura,  no  escapa  a  la  tentativa  de  lo 
hereditario,  como  en  el  caso  de  Gedeón  (Ju.  8,  22)  y  en 
el  de  los  hijos  de  Samuel  (I  Sm.  8,  1;  12,  2). 

Los  Nebi'im  son  "inspirados"  inferiores,  distintos  del 
Profeta  propiamente  tal,  como  se  ha  podido  observar  a  lo 
largo  del  estudio  de  Samuel,  y  como  se  ve  de  nuevo  en  el 
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"llamamiento"  especial  de  Eliseo,  en  oposición  con  los  "hi- 
jos de  los  profetas".  Los  "individuos  de  enlace"  entre  las 
antiguas  y  las  actuales  agrupaciones,  antes  aludidos,  su- 
gieren una  continuidad  por  descendencia.  Haciendo  vida 
familiar  (I  Re.  13,  11.27;  II  Re.  5,  1),  transmiten  a  su  des- 
cendencia la  conciencia  de  "Nabi"\  y  los  hijos  conservan 
esta  misma  conciencia.  Prueba  de  ello  es  la  aludida  res- 
puesta de  Amos  al  Sacerdote  de  Betel;  cuando  dice  que  no 
es  "hijo  de  Nabi'",  está  aludiendo  a  una  determinada  "cla- 
se" de  profetas,  que  "descienden"  de  padres  de  la  misma 
condición,  puesto  que  su  razonamiento  alude  a  su  distinta 
condición  de  origen  como  "pastor  y  cultivador  de  sicómo- 
ros" (Am.  7,  14).  Prueba  de  ello  es,  además,  el  texto  antes 
citado  de  Zc.  13,  4  s.:  los  Nebi'im  ocultarán  su  condición 
de  tales,  retirando  su  manto  característico  y  fingiendo  con- 
dición de  cultivadores  de  la  tierra  "desde  su  nacimiento" 
(minne'üráy);  esto  quiere  decir  que  el  "origen"  tiene 
una  fuerza  decisiva  en  la  condición  subsiguiente:  al  ocul- 
tar su  condición  de  origen,  es  decir,  la  condición  de  sus 
padres,  ocultan  su  condición  profesional.  Este  punto  de 
vista  explica,  además  de  otras  razones,  el  carácter  de  "pro- 
fesionales" que  tiene  esta  clase  de  profetas  desde  ahora 
y  en  toda  la  subsiguiente  historia  del  Profetismo  (606). 
En  conclusión,  la  expresión  Bené  hannebi'im  in- 
cluye, junto  con  el  sentido  de  "clase",  el  matiz  primario 
de  "descendencia",  el  cual  se  verifica  formalmente  al  me- 
nos en  una  parte  de  esta  clase  de  profetas. 

*    #  ♦ 

La  interpretación  antes  mencionada  de  P.  Joilon  pone 
de  relieve  otro  tema  importante  sobre  los  "hijos  de  los 
profetas",  que  es  el  tema  de  su  relación  con  el  Profeta 
individual.  Según  él,  se  trata  de  "alumnos"  con  relación 
a  los  Profetas,  concretamente  a  Elias  y  Eliseo.  A.  Haldar 
emplea  el  término  más  impreciso  de  "Guías"  (leaders)  de 
Asociaciones  prof éticas  para  definir  la  relación  de  los  Pro- 
fetas individuales  con  el  grupo.  Si  Elias  y  Eliseo,  piensa 
Haldar,  son  también  guías  de  Asociaciones  sacerdotales, 
no  consta  con  certeza;  en  todo  caso,  en  virtud  de  su  papel 
de  "guías",  participan  de  la  "divina  realeza",  que  es  pro- 
pia del  Guía  (607). 
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Si  uno  se  ciñe  a  los  datos  de  sus  respectivas  tradicio- 
nes, Elias  y  Eliseo  aparecen,  efectivamente,  como  los  Guías 
religiosos  de  su  época,  y  en  relación  evidente  con  el  movi- 
miento profético  masivo.  La  relación  de  Elias  se  reduce, 
sin  embargo,  a  una  solidariedad  religiosa  de  lucha  contra 
el  culto  de  Baal  y  a  la  suerte  común  de  perseguido  como 
los  "profetas".  En  realidad,  él  está  siempre  solo  (I  Re.  18, 
22;  19,  10);  aparece  en  escena  y  desaparece  de  ella  como 
un  Profeta  solitario,  sin  relación  personal  con  los  "profe- 
tas". Cuando,  antes  de  su  partida,  pasa  por  los  diversos 
lugares  en  donde  residen  los  "hijos  de  los  profetas",  no  es 
su  relación  personal  con  ellos  lo  que  motiva  su  peregri- 
nación; más  bien  aparece  entonces  la  distancia  en  el  tí- 
tulo  con  que  los  "hijos  de  los  profetas"  le  designan:  "el 
señor  de  Eliseo"  (II  Re.  2,  3.5.16).  Eliseo,  en  cambio,  apa- 
rece en  relación  más  estrecha  con  los  "hijos  de  los  profe- 
tas". Estos  le  veneran,  le  sirven  y  buscan  su  compañía  (II 
Re.  2,  15  ss.;  6,  3  s.;  9,  1);  van  a  visitarle  (5,  22);  residen 
eventualmente  con  él  (6,  1);  reciben  de  él  la  ayuda  de  que 
tienen  menester  (4,  38;  5,  22),  buscan  su  consejo  para  tras- 
ladar su  residencia  (6,  1  s.).  Eliseo,  por  su  parte,  dispone 
de  ellos,  como  para  enviar  por  su  mano  un  mensaje  de 
Yahvéh  que  él  ha  recibido  (9,  1  ss.). 

Formular  esta  relación  con  el  término  de  "alumnos", 
que  se  "preparan"  para  el  ministerio  profético  a  través  de 
las  instrucciones  de  un  "maestro",  es  ir  más  allá  de  los 
datos  positivos.  Más  aún,  no  aparece  que  ésa  sea  su  fun- 
ción (608).  Aunque  no  sea  dado  definir  exactamente  esta 
relación,  es  indudable  que  se  trata  de  una  especie  de  di- 
rección (dirección  de  hecho,  pero  no  dirección  sistemática, 
orgánica).  Eliseo  es  el  Guía  religioso  del  pueblo  y  los  "hijos 
de  los  profetas"  son  una  fuerza  religiosa  viva,  de  tipo  ca- 
rismático,  que  el  Profeta  encauza  en  el  sentido  de  su  cam- 
paña anti-sincretista.  Eliseo  beneficia  inmediatamente  de 
esta  fuerza  de  espíritu  yahvista  y  éllos  benefician  recípro- 
camente, de  la  dirección  y  del  encauce  de  un  Profeta. 


*    *  * 


La  función  religioso-social  de  los  grupos  prof éticos  de 
este  tiempo  está  en  la  misma  línea  de  los  antiguos 
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Nebi'im  de  la  época  de  Samuel.  Si  allí  se  ha  indicado  el 
paralelo  de  los  Setenta  Ancianos  para  explicar  su  razón 
de  "testigos"  de  la  presencia  de  Yahvéh  en  Israel,  con  más 
razón  ahora,  puesto  que  la  idea  de  la  "comunicación  del 
espíritu"  responde  perfectamente  a  esta  época  (609).  Los 
Ancianos  "inspirados",  como  los  Nebi'im,  atestiguan  la  pre- 
sencia y  la  acción  de  Yahvéh  por  medio  de  su  "espíritu". 
Y  es  indudable  que  los  "profetas"  perseguidos  de  la  época 
de  Elias  desencadenan  una  campaña  religiosa  en  tonos 
de  entusiasmo  y  de  fanatismo  intransigente,  que  no  des- 
merece en  nada  de  la  de  los  antiguos  grupos  extáticos.  La 
diferencia  es  que,  en  el  caso  presente,  su  actividad  reviste 
carácter  polémico  contra  la  política  del  Reino,  y  su  entu- 
siasmo desenlaza  en  persecución.  Cuando  la  persecución 
cesa,  los  "hijos  de  los  profetas"  no  pierden  su  carácter  en- 
tusiástico; Nabi'  y  "loco"  no  han  dejado  de  tener  su  seme- 
janza (II  Re.  9,  11).  Su  entusiasmo  religioso  busca  con  pre- 
ferencia los  lugares  sagrados,  como  Betel  y  Guilgal  (II  Re.  2, 
1  ss.),  los  mismos  lugares  que  habían  conocido  ya  sus  pre- 
decesores. El  lugar  sagrado  inspira  entusiasmo  religioso, 
y  en  torno  a  él  se  desarrolla  la  vida  social  del  pueblo  en 
este  tiempo. 

A  través  de  las  historias  proféticas  se  percibe  la  gran 
importancia  que  estos  grupos  de  Nebi'im  tienen  en  este 
momento.  El  pueblo  les  conoce,  les  estima  y  les  busca.  Su 
entusiasmo  religioso  y  la  austeridad  de  su  vida  despier- 
tan los  sentimientos  religiosos  del  pueblo  y  sacuden  su 
conciencia,  entorpecida  por  el  sincretismo  reinante.  En 
este  confuso  escenario  político-religioso,  los  Nebi'im  con- 
caer  dan  con  el  Profeta  y  Guía  religioso,  atestiguando  con 
su  vida  y  su  entusiasmo  que  Yahvéh  no  ha  sido  suplanta- 
do ni  ha  abandonado  a  Israel,  sino  que  vive  y  actúa  en  él, 
como  su  único  Dios  y  como  el  Dios  que  "salva".  Estos  Ne- 
bi'im son  un  gran  don  de  Dios  al  pueblo,  pues  Yahvéh  es 
quien  suscita  Nebi'im  y  Nazireos,  e  infunde  su  "espíritun 
en  todos  los  Carismáticos,  para  que  sirvan  de  testimonio 
suyo  en  Israel  (Am.  2,  11). 

Este  texto  de  Amos  equipara  a  los  Nebi'im  con  los  Nazi- 
reos,  como  testigos  de  una  concepción  religiosa  auténtica, 
que  los  Israelitas  no  debían  haber  menospreciado.  Los  Na- 
zireos, renunciando  a  las  comodidades  que  ofrece  la  vida 
sedentaria  (cf.  Nm.  6),  terminan  por  ser  una  fuerza  de  re- 


244  PROFETAS,  SACERDOTES  Y  REYES... 

acción  contra  la  Cananeización  del  pueblo.  Son  el  testimo- 
nio de  una  dedicación  a  Yahvéh,  que  el  pueblo  no  puede 
menos  de  admirar  (610).  Y  como  testimonio  de  la  presencia 
de  Yahvéh  en  el  pueblo,  y  realización  de  una  lógica  religio- 
sa que  esa  presencia  impone,  los  Nebi'im  se  equiparan  a 
los  Nazireos. 

Testimonio  de  un  ideal  religioso,  realizable  en  una  for- 
ma de  vida  conforme  a  la  lógica  del  Yahvismo,  surgen  tam- 
bién en  esta  época  los  Recabitas,  institución  que  nace  su- 
mada al  movimiento  profético  de  reacción  contra  el  Cana- 
neismo  y  a  su  campaña  de  restauración  yahvista  (611).  Es- 
tos Nebi'im  (distintos  de  otros  nebi'im  que  no  están  bajo 
la  acción  del  Profeta),  son  la  fuerza  auxiliar  más  poderosa 
de  los  Profetas  de  esta  época,  en  su  campaña  en  defensa  del 
auténtico  Israel  de  Yahvéh  (612). 

3.    La  escisión  en  el  Profetismo 

El  Nebiismo  masivo,  de  que  se  ha  venido  hablando  has- 
ta ahora,  se  caracteriza  por  una  religiosidad  de  tipo  entu- 
siástico y  emotivo.  Se  ha  visto  que  su  gran  significado  en 
la  Religión  yahvista  se  basa  en  esta  emotividad  carismá- 
tica,  en  cuanto  encauzada  por  los  grandes  Guias  religio- 
sos en  función  del  Yahvismo.  Pero  esta  emotividad  es  ca- 
racterística de  momentos  de  crisis;  cuando  pasa  el  mo- 
mento critico  y  se  trata  de  continuar  existiendo  en  cir- 
cunstancias normales,  esa  tensión  religiosa  no  se  man- 
tiene, y  los  miembros  del  grupo,  que  se  sostenían  de  la  re- 
ligiosidad colectiva,  pero  que  de  por  sí  no  son  personali- 
dades de  convicciones  consistentes,  terminan  por  caer  en 
la  rutina,  y  convertir  el  carisma  en  profesión.  Los  "hijos 
de  los  profetas",  como  su  mismo  nombre  sugiere,  están  ya 
al  borde  de  lo  profesional.  Su  condición  les  permite  fingir 
una  misión  prof ética,  que  no  les  ha  sido  confiada  (I  Re.  13, 
11  ss.).  En  este  trance,  lo  mismo  permanecen  bajo  la  guía 
religiosa  de  un  Profeta  que  les  encauza  de  hecho  en  sen- 
tido yahvista,  como  caen  bajo  la  égida  del  Rey  o  de  un 
funcionario  suyo,  para  augurarle  el  éxito  y  proclamar 
"santas"  sus  empresas.  En  realidad,  eran  ya  una  Institu- 
ción de  la  Corte,  utilizada  por  el  Yahvismo,  y  no  hacen 
sino  volver  a  la  funcionalidad  de  sus  orígenes. 

En  precedencia  se  ha  tratado  el  tema  de  las  "Institu- 
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ciones  religiosas"  a  servicio  del  Rey.  Las  consecuencias 
funestas  comienzan  desde  el  momento  en  que  el  Rey  se 
desvía  de  su  función  sagrada  en  el  pueblo,  y  su  política  va 
a  la  deriva  de  la  Religión  yahvista.  Los  Profetas  de  la 
Corte  de  David  gozaban  de  la  suficiente  inmunidad  per- 
sonal para  echar  en  cara  al  Monarca  sus  yerros;  pero 
cuando  el  Rey  no  sabe  oír  al  Profeta,  el  Profeta  se  "eman- 
cipa" de  la  égida  del  Rey,  para  ejecutar  libremente  su 
misión.  En  este  período  de  Monarquía  a  que  se  ha  venido 
dedicando  la  atención,  se  ha  encontrado  al  Profeta  al  lado 
del  Rey,  como  su  sostén  y  consejero,  o  enfrente  del  Rey, 
como  un  grito  de  la  conciencia  religiosa  de  Israel  (Ahías 
de  Silo,  Elias,  Elíseo).  Con  todo,  el  Profeta  se  destaca  más 
y  más  del  "servicio"  del  Rey,  a  medida  que  la  política  real 
sucumbe  a  la  concepción  cananea  y  panoriental  del  Mo- 
narca y  traiciona  el  espíritu  de  la  tradición  yahvista.  Pero 
llega  un  momento,  en  el  cual,  frente  al  Profeta  que  con- 
dena la  política  del  Monarca,  hay  otros  profetas  que  están 
al  servicio  incondicional  del  Rey.  Así  como  no  se  oye  en 
todo  este  tiempo  de  reacción  religiosa  de  parte  del  Sacer- 
docio en  los  Santuarios  reales  contra  el  proceso  de  Cana- 
neización  de  la  Religión  yahvista,  del  mismo  modo,  esta 
rama  del  Profetismo  aparece  también  a  servicio  del  Rey, 
al  lado  del  Sacerdocio  de  los  Santuarios  oficiales.  Más  aún, 
el  Sacerdote  responsable  del  Santuario  del  Rey  controla 
la  actividad  de  los  profetas  en  sentido  único  de  servicio 
al  Monarca. 

La  historia  interna  de  Israel  bajo  la  Dinastía  de  Omri 
queda  ya  descrita  en  términos  de  conflicto  entre  dos  ideo- 
logías: una  representada  por  la  Corte  y  la  tendencia  es- 
pontánea del  pueblo,  y  la  otra,  por  el  movimiento  de  reac- 
ción profética;  aquélla  tiende  a  la  afirmación  del  "Reino 
de  Israel"  como  un  pueblo  semejante  a  los  demás;  ésta  lu- 
cha por  hacer  sobrevivir  el  concepto  sagrado,  bajo  el  que 
Israel  nació  como  "pueblo  de  Yahvéh".  En  esta  lucha,  la 
Dinastía,  que  había  nacido  sin  el  apoyo  carismático  y  ha- 
bía abierto  las  puertas  a  todos  los  credos,  termina  por 
caer.  Pero  la  larga  convivencia  de  Israel  con  Fenicia  no 
es  un  episodio  sin  trascendencia,  que  pasa  sin  dejar  hue- 
llas profundas  dentro  de  la  mentalidad  israelita.  Él  pueblo 
aprende  a  convivir  pacíficamente  con  otras  ideas  religio- 
sas y  admite  en  su  culto  formas  del  culto  de  otros  dioses 
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(cf.  I  Re.  19,  18).  La  Religión  israelita  había  asimilado 
gradualmente,  desde  su  misma  entrada  en  Canaán,  las 
formas  culturales  de  sus  vecinos  y  había  aprendido  de 
ellos  el  modo  de  vivir  de  un  pueblo  sedentario  (613).  Pero 
la  presencia  de  una  Reina  fenicia  con  la  autoridad  de  Je- 
zabel  en  la  Corte  de  Samaría,  acelera  estrepitosamente  el 
"tempo"  de  la  asimilación,  hasta  el  punto  de  provocar  la 
revuelta. 

Y  uno  de  los  terrenos  en  que  las  huellas  de  Fenicia  son 
más  sensibles,  es  (debido  a  su  misma  naturaleza)  el  caso 
del  Profetismo  al  servicio  total  del  Rey.  Los  profetas  de 
Baal,  dependientes  en  su  subsistencia  de  la  Corte  y,  por 
lo  mismo,  al  servicio  incondicional  de  la  misma,  son  los 
agentes  más  eficaces  de  la  política  real.  La  Monarquía  is- 
raelita había  tenido  sus  profetas  de  Palacio,  pero  no  había 
conocido  antes  este  servicio  "incondicional";  y  menos  la 
Dinastía  de  Omri,  que,  por  otra  parte,  necesitaba  del  apoyo 
profético.  Y  he  aquí  que  el  Rey  tiene  "sus"  profetas.  El 
fenómeno  no  es  nuevo,  si  se  tiene  en  cuenta  que,  lo  mismo 
en  los  pueblos  vecinos  que  en  Israel,  hay  un  tipo  de  pro- 
fetas que  nacen  como  una  Institución  dependiente  de  la 
Corte  del  Rey:  los  Profetas  de  Palacio.  Estos  profetas  apa- 
recen de  nuevo  en  condición  de  servilismo  delante  del  Mo- 
narca. 

a)   Miqueas  ben-Yimlah;  Amos  en  Betel;  los  11  falsos" 

Profetas 

En  las  historias  de  Elias  y  Elíseo  se  habla  del  conflicto 
entre  los  Profetas  de  Yahvéh  y  los  de  Baal.  Pero  el  intere- 
sante episodio  de  Mioueas  ben-Yimlah  en  I  Re.  22,  pone 
frente  a  frente  a  los  Profetas  de  Yahvéh.  Bien  entendido 
que  los  profetas  que  hay  enfrente  de  Miqueas,  no  son  los 
"que  comen  a  la  mesa  de  Jezabel"  (18,  19).  sino  profetas  a 
los  que  se  consulta  la  palabra  de  Yahvéh  (22,  5),  que  ha- 
blan en  su  nombre  (22,  6)  y  que  están  poseídos  de  su  "es- 
píritu" (22,  24)  (614).  Ni  son  tampoco  los  profetas  de 
Yahvéh  "perseguidos"  por  Acab,  sino  otros  profetas  de 
Yahvéh  que  hablan  a  favor  del  Rey.  Miqueas.  diciendo  "la 
verdad  en  nombre  de  Yahvéh"  (22,  16),  dice  lo  contrario 
a  estos  profetas  de  Yahvéh.  Se  ha  producido,  pues,  una 
escisión  abierta  dentro  del  Profetismo  israelita. 
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El  episodio  de  /  Re.  22  es  de  sobra  conocido;  solamente 
interesa  relevar  los  detalles  que  hacen  al  caso.  Antes  de  la 
campaña  común  contra  los  Arameos  en  Ramot  de  Galaad, 
el  Rey  de  Judá  pide  al  de  Israel  consultar  la  palabra  de 
Yahvéh.  Acab  reúne  los  profetas,  los  cuales  le  dicen:  "Sube; 
Yahvéh  la  entregará  en  las  manos  del  Rey."  Josafat  des- 
confía, sin  embargo,  del  anuncio  optimista  de  los  profe- 
tas de  Acab,  o  porque  conoce  de  qué  profetas  se  trata,  o 
porque  le  sorprende  su  procedimiento.  Y  pregunta:  "¿No 
hay  aquí  algún  otro  Profeta  de  Yahvéh,  al  que  podamos 
consultar?"  Acab  se  ve  precisado  a  hacer  venir  a  otro  Pro- 
feta que  él  conoce  bien,  Miqueas,  al  que  aborrece  por- 
que no  profetiza  nunca  bien  a  su  propósito.  El  mensajero 
que  va  a  buscarle,  trata  de  seducirle:  "Todos  los  profetas 
a  una  voz  profetizan  a  favor  del  Rey;  sea  tu  palabra  como 
la  de  uno  de  ellos  y  anuncíale  el  suceso."  Pero  Miqueas  es 
de  sentir  diverso:  "Vive  Yahvéh  que  lo  que  Yahvéh  me  dije- 
re, eso  será  lo  que  he  de  anunciar."  La  respuesta  de  Miqueas 
es  primero  de  augurio  favorable,  como  la  de  cualquiera  de 
los  profetas.  Pero  Acab,  percatado  de  la  ironía  de  su  pa- 
labra, le  conjura  a  decirle  el  mensaje  de  Yahvéh.  Enton- 
ces le  anuncia  el  desastre  y,  mediante  la  descripción  de 
una  escena  imaginaria,  le  hace  ver  cómo  todos  sus  pro- 
fetas están  poseídos  por  un  "espíritu"  engañoso,  del  que 
Yahvéh  se  vale  para  fraguar  su  ruina.  Sedecías  entiende 
perfectamente  el  lenguaje  de  Miqueas,  y  le  hiere  en  la 
mejilla;  Acab  ordena  la  detención  de  Miqueas.  Miqueas  no 
tiene  otra  defensa,  y  aplaza  al  Rey  al  cumplimiento  de  su 
palabra:  "Si  regresas  con  bien,  Yahvéh  no  ha  hablado  por 
mi  boca."  El  desenlace  habló  seguidamente  en  favor  de 
Miqueas. 

El  dramatismo  de  la  escena  es  tan  tenso  como  el  del 
encuentro  de  Elias  con  los  profetas  de  Baal  en  el  Carmelo. 
Pero  el  antagonismo  es  más  sutil.  Ahora  son  todos  profe- 
tas de  Yahvéh;  hablan  todos  en  su  nombre,  y,  sin  embargo, 
dicen  lo  contrario.  ¿Es  que  la  palabra  de  Yahvéh  se  ha 
dividido?  La  división  se  ha  producido  entre  los  profetas. 
Obedece  a  su  diferente  postura  ante  el  Rey  y  ante  la  palabra 
de  Yahvéh.  Acab  sabe  por  experiencia  de  otros  casos  que  los 
Nebi'im  le  serán  favorables,  y  teme  a  justa  razón  que  Mi- 
queas le  será  adverso.  Para  aquéllos,  los  profetas  del  Rey 
(22,  23),  el  Rey  era  la  medida  de  su  respuesta;  su  anuncio 
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no  podía  ser  sino  favorable;  el  anuncio  de  uno  como  el 
de  todos,  y  el  de  todos  como  el  de  uno;  el  de  Miqueas  tam- 
poco debía  haber  sido  diferente;  pero  Miqueas  no  da  oídas 
a  la  sugestión  del  mensajero.  Para  Miqueas,  que  no  está 
ligado  por  ningún  compromiso  de  subsistencia  con  el  Rey, 
la  medida  del  anuncio  es  la  palabra  actual  de  Yahvéh.  Por 
eso  los  Nebi'im  se  habían  reputado  como  favorables  y  Mi- 
queas como  hostil  al  Rey  (615). 

El  compromiso  con  el  Rey  prejuzga  negativamente  la 
autenticidad  de  su  mensaje.  Josafat  no  reconoce  válidos 
sus  augurios;  Miqueas  les  niega  el  derecho  de  hablar  en 
nombre  de  Yahvéh  (616).  Pero  ello  no  quiere  decir  que  no 
estén  dentro  de  sus  planes.  Miqueas  les  describe,  en  efecto, 
como  instrumento  ciego,  irresponsable,  de  un  "espíritu" 
de  mentira,  que  cumple  los  planes  divinos  de  perder  al  Rey 
por  medio  de  esos  augurios  favorables.  Ese  "espíritu  de 
mentira"  es  una  fuerza  personificada  con  dinámica  de 
destino,  cuya  misión  es  de  "perder".  Yahvéh  se  sirve  de 
él  como  de  otra  fuerza  para  dirigir  la  Historia;  los  Nebi'im, 
al  someterse  a  él,  se  hacen  instrumentos  de  la  Providencia, 
precisamente  mintiendo  (617). 

Según  la  fuerza  de  esta  dialéctica,  Miqueas  califica  a 
los  Nebi'im  de  "falsos"  profetas.  Pero  este  concepto  no  tie- 
ne aquí  valor  moral  ni  jurídico;  no  se  trata  de  falsedad 
subjetiva  de  los  profetas,  sino  de  falsedad  objetiva  de  su 
mensaje  (618).  Tampoco  se  trata  en  sus  palabras  de  anun- 
ciar en  nombre  de  Yahvéh  lo  que  va  a  suceder,  sino  de 
"augurar"  el  éxito.  En  la  concepción  naturista  cananea, 
la  palabra  de  los  profetas  tiene  una  "eficacia"  de  tipo 
mágico;  el  Rey  les  consulta  para  obtener  el  apoyo  de  su 
palabra  eficaz;  por  eso  evita  consultar  a  Miqueas,  cuyo 
"augurio"  prevé  será  negativo  y,  por  lo  mismo,  cargado 
de  "eficacia"  adversa  (619).  Los  Nebi'im  ven  que  la  fuerza 
de  la  coalición  de  los  dos  Reyes  es  suficiente  para  hacer 
la  expedición  con  éxito,  y  esto  les  da  garantías  para  pro- 
nunciar un  pronóstico  rotundo  de  favor. 

No  se  desliga  fácilmente  la  imagen  de  estos  Nebi'im  de 
los  profetas  fenicios.  Sus  procedimientos  convulsos  son 
enteramente  semejantes  (cf.  22,  10-12  y  18,  26  ss.).  En  ellos 
se  ha  operado  la  síntesis  perfecta  de  los  Nebi'im  israelitas 
y  la  concepción  de  los  profetas  fenicios.  Mientras  los  dos 
Reyes  están  sentados,  de  gran  gala  y  en  sendos  tronos,  a 
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las  puertas  de  Samaría,  los  profetas  se  expresan  en  des- 
varios extáticos.  Uno  de  ellos,  Sedecías,  se  hace  unos  cuer- 
nos de  hierro  para  simbolizar  y  augurar  eficazmente  la  vic- 
toria. Todos  los  demás  no  hacen  sino  repetir,  en  delirio,  los 
mismos  augurios. 

Este  detalle  es  de  suma  importancia.  Los  Nebi'im  son 
siempre  la  masa  impersonal,  que  repite  fielmente  lo  que 
su  guía  ha  anunciado.  En  ello  no  se  distinguen  de  los 
Nebi'im  que  están  bajo  el  control  de  un  verdadero  Profeta 
de  Yahvéh.  Más  aún,  son  una  confirmación  de  la  forma 
de  actuar  y  una  imagen  del  apoyo  que  el  Nebiismo  presta 
a  la  palabra  y  a  la  acción  del  Profeta.  No  puede  uno  figu- 
rarse de  otro  modo  la  cooperación  de  los  antiguos  Nebi'im 
en  relación  con  Samuel  y  de  los  "hijos  de  los  profetas"  con 
relación  a  Eliseo.  El  Nebiismo  es  siempre  una  suerte  de 
fuerza  masiva,  impersonal,  que  pone  su  entusiasmo  a  ser- 
vicio de  la  idea  de  un  Guía;  sin  él,  el  Nebiismo  cae  en  la 
desorientación  y  en  la  inanidad. 


*    *  * 


Este  Nebiismo  profesional,  que  se  encuentra  aquí  por 
vez  primera  al  completo  servicio  del  Rey,  continúa  ya  como 
institución  permanente  y  como  profesión  en  todo  el  perío- 
do subsiguiente.  Años  más  tarde,  bajo  Jeroboam  II,  se  men- 
ciona un  conflicto  semejante  entre  el  Profeta  "emancipa- 
do" de  los  intereses  de  la  Corte  y  el  Nebiismo  profesional, 
controlado  por  el  Sacerdocio  en  los  Santuarios  del  Rey. 
Este  caso  suministra  nuevos  datos  de  especial  interés. 
Aquí  se  trata  del  encuentro  de  Amos  con  Amasias,  Sacer- 
dote del  Santuario  real  de  Betel  (Am.  7,  10-17). 

Amos  va  desde  Judá  con  mensajes  pesimistas  y  subver- 
sivos contra  el  Reino  del  Norte  y  sus  clases  dirigentes,  en 
el  momento  en  que  Israel  está  disfrutando  uno  de  los  perío- 
dos de  mayor  prosperidad  material. 

Amasias  oye  las  palabras  de  Amos  en  el  Santuario  de 
Betel  y,  tomándole  por  uno  de  los  Nebi'im  que  ganan  su 
pan  "haciendo  el  profeta",  se  sorprende  de  la  audacia  de 
su  mensaje.  Después  de  acusarle  al  Rey  de  conspiración, 
le  conmina  a  que  vaya  a  ganar  el  pan  a  su  tierra  de  Judá, 
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puesto  que  aquél  es  un  Santuario  real  y  no  se  permite 
conspirar  en  él  contra  el  Monarca.  Arnós  rechaza  la  iden- 
tificación que  de  él  hace  el  Sacerdote,  y  le  da  a  conocer 
su  verdadera  profesión:  "No  soy  Nabi'  ni  hijo  de  Nabi  (1  o  ' 
nábi'  'ánoki  welo'  ben  nábi'  'ánoki),  sino 
que  soy  pastor  y  cultivador  de  sicómoros"  (Am.  7,  14).  Pero 
Yahvéh  le  tomó  de  detrás  del  ganado  y  le  envió  a  "profe- 
tizar" a  Israel. 

*    *  ♦ 


Esta  respuesta  de  Amos  presenta,  sin  embargo,  un  pro- 
blema. Categóricamente  afirma  no  ser  profeta  ni  hijo  de 
profeta.  Y,  por  otra  parte,  es  consciente  de  su  misión 
profética  y  de  cómo  Yahvéh  le  "tomó"  y  le  envió  a  "pro- 
fetizar" a  Israel  (lek  hinnábe'  'el  'ami  y  i  s  - 
r  á  '  e  1 ,  7,  15).  Y  sabe  también  cómo  la  palabra  de  Yahvéh 
violenta  al  Profeta  a  hablar:  "El  león  ruge,  ¿quién  no  te- 
merá? — El  Señor  Yahvéh  habla,  ¿quién  no  profetizará? 
(3,  8). 

La  solución  que  sugeriría  la  observación  hecha  repeti- 
damente en  nuestro  estudio  (de  Nebiismo  y  Profetismo 
como  realidades  distintas),  es  que  Amos  niega  ser  uno  de 
los  Nebi'im  profesionales  y  afirma  haber  sido  "llamado"  de 
un  ambiente  profesional  y  familiar  no  prof ético  (620).  Pero, 
siendo  su  afirmación  tan  categórica,  no  deja  de  entrañar 
en  sí  misma  el  problema. 

Recientemente  H.  H.  Rowley  ha  propuesto  una  solu- 
ción basada  en  el  imperfecto  "era",  con  que  interpretan 
la  frase  los  Setenta  y  la  Peshita.  El  sentido  de  la  frase 
sería  éste:  "No  era  profeta  ni  hijo  de  profeta..."  La  frase 
no  se  refiere,  pues,  según  Rowley,  a  su  vocación;  muchos 
profetas  no  tienen  experiencia  de  ella.  Amos  no  se  opone  a 
ser  considerado  como  falso  profeta  o  profesional,  puesto 
que  en  las  palabras  de  Amasias  no  van  implicados  estos 
matices;  tampoco  niega  ser  miembro  de  una  asociación 
profética,  puesto  que  en  la  recriminación  que  le  hace  el 
Sacerdote  no  se  alude  a  asociaciones.  "Este  escritor,  dice 
Rowley  de  sí  mismo,  tiene,  por  tanto,  dificultad  en  creer 
que  Amos  esté  negando  aquí  ser  un  profeta  y  prefiere  acep- 
tar la  traducción  de  la  Revised  Versión  y  suponer  que 
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Amos  está  aclarando  que  no  era  profeta  ni  miembro  de 
asociación  profética,  cuando  Dios  le  forzó  y  le  encargó  un 
mensaje  prof ético"  (621). 

Esta  interpretación  explica  satisfactoriamente  cómo 
Amos  no  rechaza  el  título  de  "profeta"  y  cómo,  por  tanto, 
no  se  contradice,  negando  ser  lo  que,  por  otra  parte,  tiene 
conciencia  de  ser.  Con  todo,  si  Amos  se  refiere  al  pasado, 
se  esperaría  en  hebreo  otra  construcción :  lo'  h  a  i  t  i 
nábi\  en  lugar  de  lo'  nábi'  ánokí  (622).  Además, 
aunque  el  Sacerdote  no  aluda  más  que  a  una  clase  de 
Nebi'im  y  no  conozca  más  clases.  Amos  alude  a  estos 
Nebi'im  en  contraposición  con  otro  caso,  que  es  el  suyo  per- 
sonal; por  eso,  mientras  en  la  primera  parte  de  su  respues- 
ta contrapone  su  profesión  a  la  profesión  del  Nabi'  (contra- 
posición de  prótasis  y  apódisis  1  o  ' . . .  k  i )  ,  en  la  segunda 
narra  su  caso  personal.  En  su  caso,  él  ha  sido  "llamado" 
concretamente  para  ir  con  aquel  mensaje  a  Israel;  y,  según 
esta  lógica,  no  importa  que  aquél  sea  un  Santuario  del  Rey 
para  que  él  pueda  decir  en  él  su  mensaje  (623). 

G.  R.  Driver  ensaya  otra  solución,  según  la  cual  el  1  o  ' 
no  tendría  sentido  negativo,  sino  interrogativo,  con  im- 
plicación de  una  respuesta  positiva  (lo'  en  sentido  de 
halo').  El  resultado  sería  éste:  "Tú  dices  que  no  soy 
profeta  (hablando  Amos  a  Amasias),  sino  pastor...;  pero 
¿es  que  no  soy  yo  profeta?  Lo  soy:  he  aquí  que  Yahvéh 
me  tomó..."  (624).  Esta  explicación  es  más  ingeniosa  que 
convincente. 

Recientemente  ha  propuesto  E.  Vogt  otra  explicación, 
desde  el  punto  de  vista  filológico  satisfactoria,  y  que  im- 
plica, del  lado  exegético,  el  doble  sentido  de  Nabi'  como 
profeta  de  asociación  y  como  Profeta  libre,  llamado.  Según 
E.  Vogt,  elwaw  de  welo'  ben  nábi'  tiene  sentido 
explicativo:  "es  decir",  "o  sea".  La  frase  se  traduciría  así: 
"No  soy  profeta,  es  decir,  hijo  de  profeta."  Amasias  toma 
a  Amos  por  un  profeta  "profesional";  Amos  lo  niega  con 
este  razonamiento:  los  profetas  "profesionales"  (hijos  de 
los  profetas)  se  ganan  el  pan  profetizando,  sin  otra  pro- 
fesión; pero  él  tiene  su  profesión,  y  no  busca  su  sustento 
profetizando.  Por  tanto,  no  es  él  un  Nabi',  es  decir  (para 
evitar  todo  equívoco  del  término),  un  ben  Nabi',  sino  ur. 
pastor  y  cultivador  de  sicómoros,  al  que  Yahvéh  "tomó" 
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y  "envió"  con  un  mensaje  prof ético.  Este  es  el  matiz  que 
Amasias  ignora  y  el  que  Amos  le  hace  saber  (625) 

Según  H.  S.  Stoebe,  Amos  tiene  su  profesión  civil  y  no 
es  Profeta  ni  quiere  serlo.  El  Profeta  lo  es  por  profesión. 
En  un  caso  de  emergencia,  en  que  Israel  no  quiere  oír  a 
sus  propios  Profetas,  es  llamado  Amos  ad  casum,  volvien- 
do luego  a  su  habitual  profesión.  Amos  niega  en  absoluto 
ser  Profeta,  de  cualquier  clase  que  sea  (626). 

*    *  * 

Sin  embargo,  cuando  Amós  dice  que  Yahvéh  le  "tomó" 
y  le  "envió"  a  profetizar,  está  narrando  su  vocación  pro- 
fética.  Como  él,  también  Eliseo  tenía  su  profesión  civil, 
cuando  Elias  puso  su  manto  profético  sobre  él.  Amasias 
no  le  llama  en  realidad  Nabi',  sino  hozeh;  pero  el  tér- 
mino es  equivalente,  pues  Amós  contesta  como  si  le  hu- 
biera llamado  Nabi;  el  sentido  de  las  palabras  de  Amasias 
no  tiene  para  Amós  ningún  equívoco  (627).  Y  como  Ama- 
sias se  refiere  a  los  Nebi'im  "profesionales",  Amós  se  re- 
fiere también  a  ellos  cuando  niega  ser  Nabi.  Pero  no  sólo 
por  su  condición  personal  no  es  un  Nabi',  sino  que  ni  si- 
quiera por  su  condición  familiar  tiene  razón  alguna  de 
serlo.  En  la  expresión  b  e  n  n  á  b  i '  hay  una  alusión  indu- 
dable a  la  importancia  de  los  precedentes  familiares  en 
los  Nebi'im  de  profesión  (628).  El  sentido  obvio  de  la  res- 
puesta de  Amós  es  que  ni  él  es  actualmente  un  Nabi'  de 
profesión,  ni  en  su  familia  tiene  antecedentes  para  serlo. 
El  suyo  es  otro  caso;  Yahvéh  le  ha  "llamado"  de  su  con- 
dición de  cultivador,  que  era  ya  la  de  sus  padres,  y  le  ha 
encomendado  una  misión  profética.  Los  Nebi'im  de  Zc.  13, 
4  s.  fingirán  idéntico  razonamiento  para  ocultar  su  con- 
dición, haciendo  fuerza  en  su  condición  de  cultivadores  de 
la  tierra  desde  su  nacimiento. 

La  "singularidad"  de  Amós  tiene  por  término  de  com- 
paración a  los  profetas  "profesionales"  que  Amasias  co- 
noce; pero,  al  describir  su  particular  llamamiento,  Amós 
no  pretende  introducir  una  clase  nueva  de  Profetas,  pues- 
to que  esta  clase  es  cenocida  ya  desde  Samuel  hasta  su  más 
cercano  Miqueas  ben-Yimlah  (629). 


*    *  * 
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Un  punto  de  especial  interés  es  la  posición  del  Sacer- 
dote Amasias  con  respecto  a  los  Nebi'im.  Siendo  Sacerdote 
de  un  Santuario  real,  es  él  mismo  un  funcionario  del  Rey; 
ello  le  obliga  a  velar  por  los  intereses  del  Monarca  en  el 
ámbito  del  Santuario  (630).  Y,  por  su  manera  de  enfren- 
tarse con  Amos,  permite  deducir  que  no  es  infrecuente  que 
los  Nebi'im  acudan  al  Santuario,  "haciendo  el  profeta"; 
por  medio  de  esa  profesión  se  ganan  el  sustento.  El  Sacer- 
dote les  controla,  en  el  ámbito  del  Santuario,  para  que  no 
digan  nada  subversivo  y  ofensivo  para  el  Monarca.  Por  eso 
Amos,  cuya  palabra  viene  de  Yahvéh  y  no  está  condicionada 
por  un  compromiso  con  el  Rey  ni  con  el  gusto  de  los  que 
le  escuchan,  tropieza  con  el  Sacerdote.  Amasias  es,  pues, 
uno  de  los  guías  que  controlan  la  dirección  del  entusiasmo 
nebiístico,  como  Sedéelas  con  los  profetas  de  Acab.  Con 
ello  se  ve  que  los  Nebi'im  han  perdido  gradualmente  su 
carácter  ambulante  y  se  han  ido  estabilizando,  a  medida 
que  se  se  han  ido  "profesionalizando",  y  han  caído  total- 
mente en  el  círculo  del  dominio  real,  bajo  el  control  del 
Sacerdocio  en  los  Santuarios  del  Rey  (631).  Ni  la  Corte,  ni 
sus  funcionarios,  ni  el  pueblo  tienen  ganas  de  oír  a  los  Pro- 
fetas del  tipo  de  Amos,  y  cercenan  su  palabra  (Am.  2, lis.). 
La  "clase"  de  los  Nebi'im  se  ha  ido  cerrando  sobre  sí  mis- 
ma, y  se  ha  estabilizado  en  el  pueblo  como  una  Institución 
oficial;  sus  palabras  no  provocan  nunca  confleto  con  la  si- 
tuación y  la  ideología  imperante  (632).  El  Monarca  mismo 
había  seguido  una  trayectoria  paralela  en  Israel:  desde 
un  comienzo  carismático,  había  ido  asimilando  gradual- 
mente la  concepción  cananea  del  Monarca.  El  Nebiismo 
pasa  también  del  Carisma  a  la  profesión,  conservando  de 
aquel  las  formas  entusiásticas.  En  donde  termina  la  ins- 
piración religiosa,  comienza  la  técnica  y  la  rutina,  al  ser- 
vicio de  las  costumbres  y  de  la  ideología  reinante  y  de  la 
autoridad  constituida  (633).  Lo  mismo  que  la  Monarquía, 
cananea  de  origen,  pierde  el  carácter  carismático  y  el  sen- 
tido yahvista,  que  había  adquirido  al  ser  adaptada  en  Israel, 
así  esta  Institución  de  profetas  de  la  Corte  utilizada  por 
el  Yahvismo,  vuelve  a  desandar  sus  pasos  y  cae  en  el  pro- 
fesionalismo que  le  era  congénito. 


*    *  * 
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Este  proceso  de  conversión  de  lo  cañsmático  en  profe- 
sional, y  esta  evolución  descendente  del  "espíritu"  de  la 
profecía  masiva,  se  observan  también  (a  la  luz  de  los  gran- 
des Profetas)  en  Jerusalén.  Los  llamados  "falsos  profetas" 
no  son  de  otro  tipo  que  estos  "profesionales"  del  Reino  del 
Norte.  Como  acertadamente  observa  E.  F.  Siegman,  "la 
sola  clase  de  hombres  en  la  historia  del  pueblo  elegido,  que 
puede  explicar  la  presencia  de  la  falsa  profecía,  son  los 
Nei'im  de  Núm.,  de  I  de  Sam.  y  Reyes"  (634). 

Si  bien  no  esté  en  el  propósito  de  este  estudio  el  exten- 
derse en  plan  analítico  más  allá  del  Profetismo  prelitera- 
rio,  no  es  ajeno  al  caso  el  observar,  por  vía  de  síntesis,  cómo 
los  fenómenos  que  hasta  aquí  se  han  producido,  no  quedan 
fuera  del  proceso  de  la  historia  subsiguiente. 

Casi  todos  los  grandes  Profetas,  hasta  Zacarías,  tropie- 
zan en  su  carrera  con  un  Profetismo  oficial,  adherido  en  su 
ideología  al  Sacerdocio,  al  Monarca  y  a  las  demás  institu- 
ciones oficiales.  A  juzgar  por  la  crítica  de  los  Profetas,  este 
Nebiismo  oficial  es  uno  de  los  grandes  obstáculos  de  su 
misión.  El  Hebreo  no  tiene  una  palabra  especial  para  desig- 
nar a  esta  clase  de  profetas;  la  misma  palabra  NabV  los 
designa  a  todos.  La  versión  de  los  Setenta  usa  en  algunos 
casos  la  palabra  pseudoprophetai  (635);  pero  no  siempre 
que  de  estos  profetas  se  trata;  la  denominación  corriente 
es  Nebi'im.  Sin  embargo,  el  juicio  que  merecen  a  los  gran- 
des Profetas  es  más  elocuente  que  cualquier  denominación 
particular. 

Para  formular  este  juicio  en  sus  trazos  más  caracterís- 
ticos, los  profetas  de  "profesión"  profetizan  engaño  y  men- 
tira (636);  hablan  en  nombre  de  Yhavéh  (637),  como  si 
Yahvéh  les  hubiera  iluminado  y  enviado  (638),  cuando 
Yahvéh  ni  les  ha  enviado  ni  les  ha  hablado  (639).  La  fuen- 
te de  su  inspiración  y  de  su  profecía  es  su  propio  cora- 
zón (640) ;  por  eso,  forzosamente,  lo  que  anuncian  son  sue- 
ños y  deseos  vanos  y  mendaces  (641)  y  visiones  mentiro- 
sas (642),  pues  lo  que  ven  es  pura  vanidad  (643).  Visten 
de  áspero  y  llevan  incisas  las  cicatrices  de  los  extáticos  con 
el  fin  de  engañar  (644),  siendo  el  lucro  su  único  afán  (645); 
mientras  tienen  algo  entre  los  dientes,  anuncian  paz; 
cuando  no,  guerra  (646).  Roban  la  palabra  a  los  Profetas 
de  Yahvéh  (647);  el  pueblo  les  llama  sus  sabios  (648),  cuan- 
do, en  realidad,  son  ellos  la  causa  de  su  descarrío  (649) 
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sus  seductores  (650)  y  los  guías  que  le  llevan  inexorable- 
mente a  la  ruina  (651). 

Este  esbozo  tan  negativo,  que  los  Profetas  hacen  del 
Nebiismo  profesional,  hiere  la  esencia  profética  en  su  fibra 
más  sensible.  La  figura  resultante  es  una  caricatura  del 
profeta.  En  definitiva,  no  es  más  que  el  absurdo  del  Caris- 
ma  convertido  en  profesión.  Con  todo,  el  Nebiismo  es  la 
Institución  profética  oficial,  la  que  cuenta  con  el  recono- 
cimiento de  los  gobernantes,  del  Sacerdocio  oficial,  y  del 
pueblo;  a  los  ojos  de  la  Nación  son  los  verdaderos  caris- 
máticos  y  los  portadores  del  "espíritu"  y  de  la  Palabra  de 
Yahvéh.  Los  Profetas  individuales  son,  por  el  contrario, 
personalidades  de  excepción,  independientes  de  los  intereses 
creados,  y  libres  de  espíritu  ante  las  Instituciones  oficiales. 
Su  palabra  está  frecuentemente  condenada  a  la  ineficacia, 
al  desprestigio,  al  odio,  porque  el  Nebiismo  se  alza  enfrente 
de  ellos  como  el  portador  de  la  palabra  de  Yahvéh;  sus 
armas  son  las  mismas,  pero  el  Nebiismo  juega  con  la  ven- 
taja del  apoyo  oficial  y  de  la  estima  popular.  Cuando  los 
Profetas  pronuncian  este  juicio  categórico  de  los  Nebi'im, 
no  hacen  más  que  poner  en  luz  la  inmensa  tragedia  de  su 
conciencia  de  Profetas:  seguros  de  ser  portadores  de  la 
verdad  urgente  que  puede  salvar  el  pueblo,  ven  que  el  pue- 
blo escucha  sólo  las  palabras  de  los  que  no  le  librarán  de 
la  ruina,  porque  no  le  dicen  la  verdad.  El  pueblo  y  sus 
Instituciones  oficiales  siguen  dominados  por  las  concep- 
ciones naturistas  que  han  asimilado  a  su  propio  ser,  mien- 
tras los  grandes  Profetas  luchan  con  trágica  ineficacia  por 
la  realización  de  la  verdadera  Teocracia  de  Israel.  Según  és- 
tos, el  verdadero  concepto  de  Israel  se  ha  abismado  en  la 
sima  confusa  de  la  adaptación  de  elementos  imposibles 
de  acoplar  en  el  verdadero  Yahvismo. 

*    *  * 


El  Nebiismo  oficial  con  que  tropiezan  los  Profetas  clá- 
sicos en  Jerusalén,  sigue  mecánicamente  las  mismas  líneas 
sintomáticas  trazadas  por  el  Nebiismo  oficial  del  Reino  del 
Norte:  carácter  funcional  ante  el  Monarca  y  demás  Insti- 
tuciones oficiales;  ideología  concillante  ante  la  existente 
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situación  político-religiosa;  optimismo  nacional;  creciente 
conciencia  de  "clase";  reducción  de  su  esfera  de  acción  al 
círculo  del  Templo  y  sumisión  al  control  del  Sacerdocio; 
carácter  masivo,  impersonal,  a  disposición  de  un  portaes- 
tandarte, que  frecuentemente  es  el  mismo  Sacerdote  del 
Templo  o  del  Santuario  real. 


♦    *  * 


Este  último  punto  es,  sin  duda,  el  más  sintomático, 
puesto  que  ilumina  los  precedentes  y,  al  mismo  tiempo, 
confirma  que  la  naturaleza  masiva  del  Nebiismo  se  man- 
tiene tenazmente  como  su  primera  propiedad. 

Cuando  ya  no  están  bajo  la  esfera  del  Profeta,  los  Ne- 
bi'im  continúan,  sin  embargo,  bajo  la  dirección  de  un 
individuo,  que  hace  de  guía  de  toda  la  corporación.  A.  Hal- 
dar  ha  hecho  insistencia  en  este  fenómeno  del  leader  de 
corporaciones  proféticas  y  sacerdotales,  elaborándolo  en 
función  de  su  tesis  (652).  A  pesar  de  que  parte  de  sus  con- 
clusiones sea  discutible,  la  idea  es  fundada  cuando  se  re- 
fiere al  Nebiismo  profesional.  Continuamente  se  tro- 
pieza con  este  guía  de  la  asociación;  el  Rey,  por  su  parte, 
ejerce  una  dirección  suprema  sobre  todas  las  Instituciones. 

El  caso  de  Sedéelas  con  los  Nebi'im  de  Acab  ha  sido 
discutido  ya  precedentemente  (653).  Sedéelas  es  un  director 
de  coro:  "Así  dice  Yahvéh:  Con  esto  herirás  a  los  Arameos 
hasta  el  último.  Y  todos  los  Nebi'im  hacían  la  misma  pre- 
dicción" (I  Re.  22, lis.).  Miqueas  se  pronuncia  en  desacuer- 
do con  la  voz  de  Sedéelas  y  con  el  eco  de  los  Nebi'im. 
Y  lo  que  sigue  es  ya  un  duelo.  Sedéelas  asume  en  sí  todo 
el  peso  del  conflicto.  "¿Cómo  es  que  el  espíritu  se  ha 
apartado  de  mi  —  me'iti  —  para  hablarte  a  ti?"  (22,24). 
El  "espíritu"  que  comunica  la  "palabra"  no  va,  pues,  con 
los  Nebi'im  que  hacen  el  eco,  sino  con  el  que  pronuncia 
la  palabra,  Sedéelas;  y  enfrente  de  Sedéelas  está  Miqueas 
con  otra  palabra.  Miqueas  restringe  su  respuesta  a  Secedlas, 
y  deja  a  un  lado  a  los  Nebi'im:  "Ya  lo  sabrás  el  día  en 
que  tengas  que  buscar  la  cámara  más  recóndita  para  ocul- 
tarte" (22,25). 

El  Sacerdote  de  Betel  tropieza  con  Amos,  cuya  voz  di- 
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suena  de  la  voz  standard  que  al  Nabi'  se  permite  repetir 
en  aquel  lugar;  es  otro  director  de  coro,  que  controla  su 
eco  en  los  Nebi'im  que  van  al  Santuario. 

Este  mismo  fenómeno  del  guia  de  los  Nebi'im  se  puede 
comprobar  con  toda  evidencia  en  Jerusalén,  en  tiempo  de 
Jeremías.  En  conflicto  paralelo  al  de  Amos  con  Amasias, 
tropieza  el  Profeta  de  Anatot  con  Pasjur,  Sacerdote  y  pre- 
fecto de  la  guardia  del  Templo  (Jr.  20,1-6).  Jeremias  anun- 
cia en  el  atrio  del  Templo  el  destierro  de  Judá  (Jr.  19,15); 
cuando  Pasjur  oye  este  oráculo,  le  manda  azotar,  y  poner 
en  el  cepo  hasta  el  dia  siguiente.  Jeremias  le  responde  de 
persona  a  persona:  "Irás  a  Babilonia,  morirás  allí  y  allí 
serás  sepultado  tú  y  todos  tus  amigos,  a  quienes  has  pro- 
fetizado (nibbe'tá)  la  mentira"  (20,6).  Pasjur,  es  por 
tanto,  a  la  vez  que  Sacerdote,  Ndbi 9  y  guía  de  los  Nebi'im, 
puesto  que  "su"  palabra  es  la  única  que  los  Nebi'im  pueden 
repetir,  sin  disonar  como  Jeremías.  Los  Nebi'im  de  Jeru- 
salén están,  pues,  bajo  el  control  del  Sacerdote,  que  es 
quien  pone  la  palabra  en  su  boca.  El  Sacerdote  está  en 
posesión  de  las  Promesas  de  la  Alianza  y  de  su  interpre- 
tación. En  virtud  de  estas  Promesas  puede  "profetizar"  el 
bien  para  Israel.  Los  "amigos"  le  aplauden  y  difunden  sus 
augurios.  Este  es  el  papel  de  los  Nebi'im. 

Pero  en  especial  es  elocuente  el  encuentro  de  Jeremías 
con  Ananías.  (Jr.  28).  El  contexto  de  este  episodio  está  en 
Jr.  27;  los  Reyes  de  Edom,  Moab,  Ammón  y  Judá  preparan 
una  coalición  para  ofrecer  resistencia  a  Asiria  (654) .  Todos 
los  Nebi'im  auguran  el  éxito  de  la  empresa  (27,9) .  Pero  Jere- 
mías se  opone  a  esta  alianza  de  Judá  con  los  reyes  trans- 
jordanos  y,  con  un  yugo  simbólico  al  cuello,  anuncia  que 
la  derrota  ante  Asiria  es  inevitable.  El  Nabi'  Ananías  toma 
sobre  su  persona  la  representación  de  todos  los  Nebi'im 
que  han  augurado  el  éxito  (obviamente  bajo  el  imperio  de 
su  voz)  y  pronuncia  un  augurio  favorable,  en  los  mismos 
términos  en  que  pudiera  haberlo  hecho  Jeremías,  en  el 
Templo,  delante  de  los  Sacerdotes  y  de  todo  el  pueblo.  Jere- 
mías no  puede  demostrar  su  autenticidad,  diciendo  que  la 
suya  es  la  Palabra  de  Yahvéh,  puesto  que  esto  mismo  dice 
su  adversario.  Jeremías  augura  que  ojalá  fuese  como 
dice  Ananías;  pero  la  verdad  es  que  los  Profetas  que  les  han 
precedido,  han  anunciado  males  con  acierto;  la  autenti- 
cidad de  los  que  anuncian  bien  sólo  se  puede  comprobar 
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post  eventum  (28,8s.).  Ananías  rompe  el  yugo  que  lleva 
Jeremías  al  cuello,  para  simbolizar  la  ruptura  del  yugo 
opresor  de  Asiria.  Jeremías  se  va,  entonces,  incapaz  de  de- 
mostrar su  autenticidad.  Sólo  un  nuevo  mensaje  de  Yah- 
véh  le  corrobora  en  su  posición:  el  yugo  de  Asiria  no  es 
de  madera,  sino  de  hierro  irrompible.  El  nuevo  encuen- 
tro con  Ananías  es  de  hombre  a  hombre.  Jeremías  le 
acusa  de  engañar  al  pueblo,  y  de  que  Yahvéh  no  le  ha 
"enviado".  ¿Una  prueba?:  "Morirás  en  este  año."  "Y  el 
Nabi'  Ananías  murió  en  este  mismo  año,  en  el  mes  sép- 
timo" (28,16s.).  Ananías  aparece  como  el  guía  responsable 
de  los  augurios  de  los  Nebi'im  (655),  los  cuales  no  hacen 
más  que  repetir  las  palabras  que  él  había  pronunciado. 

En  la  carta  que  Jeremías  escribe  a  los  exilados  de  Babi- 
lonia, les  aconseja  que  estabilicen  su  vida,  pues  la  cauti- 
vidad será  larga,  y  que  no  se  fíen  de  los  Nebi'im  que 
han  surgido  entre  ellos,  ya  que  Yahvéh  no  les  ha  enviado 
(29,8.9.15).  Entre  estos  Nebi'im  se  destacan  individual- 
mente Ahab  y  Sedéelas  (29,21ss.).  Pero,  sobre  todo,  se  des- 
taca Semeyas,  que  dirige  la  reacción  contra  Jeremías.  La 
carta  del  Profeta  había  hecho  impresión  entre  los  exila- 
dos y,  concretamente,  entre  los  Nebi'im,  que  seguían  sus 
augurios  optimistas.  Semeyas  toma  su  representación  y  tra- 
ta de  remediar  en  raíz  el  que  Jeremías  destruya  la  buena  fe 
de  los  Nebi'im.  En  carta  al  superintendente  del  Templo, 
le  intima  a  impedir  a  Jeremías  "hacer  el  profeta"  (29,26s.). 
Semeyas  es,  evidentemente,  el  guía  de  los  Nebi'im  en  exilio; 
él  se  asume  la  responsabilidad  de  sus  augurios;  Jeremías  no 
le  niega  tampoco  esa  responsabilidad  (29,21ss.).  Por  otra 
parte,  el  actual  superintendente  del  Templo  hace  de  guía, 
y  controla  a  los  Nebi'im  que  hay  en  Jerusalén,  como  lo 
habían  hecho  sus  predecesores  (656).  Deber  suyo  es  impedir 
que  todo  Nabi '  que  no  pronuncie  las  palabras  admitidas, 
hable  impunemente  en  el  Santuario. 


*  *  * 


Así  se  ve  que  lo  que  cuenta  como  Institución  profética 
son  los  Nebi'im  profesionales,  bajo  la  dirección  y  el  con- 
trol de  un  guía,  que  es  frecuentemente  el  mismo  Sacerdote 
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del  Templo.  Los  conocidos  como  los  grandes  Profetas  son, 
cada  cual  en  su  época,  cementes  extra  chorum,  que  no  ad- 
quieren el  debido  reconocimiento  hasta  que  la  historia  des- 
cubre su  verdadero  significado. 

Los  llamados  "falsos"  profetas  no  son  un  tipo  diverso 
del  Nebiismo  profesional  del  Reino  del  Norte,  el  cual  nace, 
a  su  vez,  de  los  antiguos  Nebi'im.  Ahora  bien,  esta  cons- 
tatación es  de  gran  importancia  para  seguir  el  proceso  de 
la  "escisión"  del  Profetismo  y  para  interpretar  la  natura- 
leza del  conflicto,  que  se  plantea  entre  los  Profetas  clásicos 
y  el  Nebiismo  oficial,  al  lado  de  las  otras  instituciones 
oficiales.  Y,  viceversa,  el  sentido  de  la  reacción  prof ética, 
que  comienza  ya  con  el  origen  de  la  Monarquía,  contra  el 
sincretismo  religioso  y  contra  la  "cananeización"  de  la 
Religión  yahvista,  se  ve  en  todo  su  alcance  a  la  luz  de  los 
Profetas  clásicos.  La  "crisis"  que  dió  lugar  a  la  "emanci- 
pación" de  los  antiguos  Profetas  del  "servicio  incondicio- 
nal" a  la  Institución  monárquica  y  a  su  política  sincre- 
tista,  es  la  que  mantiene  en  la  historia  subsiguiente  a  los 
Profetas  en  conflicto  con  las  Instituciones  oficiales,  no  en 
afán  de  condenarlas,  sino  de  elevarlas  a  la  condición  que 
exige  auténtica  Religión  yahvista  y  la  verdadera  Teocracia. 
Sin  este  freno  continuo  y  este  grito  de  la  conciencia  yahvis- 
ta, la  adaptación  sincretista  hubiera  quizá  emprendido  un 
vuelo  sin  posibilidad  de  retorno. 

C)    Profeta  y  Culto 

En  las  tradiciones  proféticas,  que  han  sido  el  centro 
de  atención  en  el  capítulo  precedente,  las  noticias  sobre 
Santuarios  son  esporádicas.  El  fenómeno  no  deja  de  tener 
su  elocuencia;  una  elocuencia  que  invita  a  la  reserva,  cuan- 
do se  trata  de'  verificar  a  raíz  del  Profetismo  de  esta  época 
un  apoyo  para  la  hipótesis  del  "profetismo  cúltico".  Pese 
a  todo,  no  deja  de  haber  algún  dato  significativo,  que  rela- 
ciona a  Elias  y  a  Elíseo  con  el  Culto,  y  a  los  Nebi'im  con 
nombres  de  lugares,  en  que  se  conoce  la  existencia  de  San- 
tuarios de  Yahvéh.  Más  aún,  en  las  páginas  inmediatamen- 
te precedentes  se  ha  podido  observar  cómo  los  Nebi'im 
están  supeditados  en  su  intervención,  tanto  en  Betel  como 
luego  en  Jerusalén,  al  control  del  Sacerdocio  respectivo. 

El  redactor  deuteronomista  del  Libro  de  los  Reyes  se 
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limita  a  constatar  en  fórmulas  estereotipadas  cómo  todos 
sus  sucesores  cayeron  en  los  "pecados"  de  Jeroboam,  man- 
teniendo el  culto  de  los  b  a  m  ó  t  y  el  Sacerdocio  que  él  ha- 
bía establecido  (657).  El  mismo  juicio  se  aplica  también  a 
los  Reyes  de  Judá,  a  excepción  de  Ezequías  (II  Re.  18,4)  y 
de  Josías  (II  Re.  23,4  ss.)  (658).  Es  decir,  durante  toda  la 
época  monárquica  (puesto  que  aun  después  de  la  drástica 
reforma  de  Josías  se  vuelve  a  los  "pecados"  del  pasado) 
están  en  vigor  los  Santuarios  locales  con  su  Sacerdocio. 

Ahora  bien,  a  raíz  de  las  reformas  religiosas  de  Ezequías 
y  Josías,  el  autor  del  Libro  de  los  Reyes  (con  los  lugares 
paralelos  del  Cronista),  proporciona  datos  importantes  para 
conjugar  con  las  medidas  religiosas  de  Jeroboam  y  con  las 
noticias  que  ya  de  antes  había  sobre  Santuarios  y  familias 
sacerdotales  (659)  y  trazar  así  una  imagen  del  estado  del 
Culto  en  el  período  en  cuestión.  El  tema  es  tanto  más  im- 
portante, cuanto  que  sólo  así  se  puede  realizar  adecua- 
damente el  estudio  del  Profetismo  en  relación  con  el  Culto. 

En  el  capítulo  precedente  se  ha  observado  que  la  reac- 
ción contra  el  sincretismo  de  la  Dinastía  de  Acab  no  proce- 
de del  Sacerdocio  de  los  Santuarios  oficiales,  sino  del  Profe- 
tismo, y  de  otras  fuerzas  de  tipo  carismático  y  nomadizan- 
te,  como  son  los  Recabitas.  En  Judá,  al  contrario,  la  reac- 
ción paralela  procede  del  Sacerdocio  de  Jerusalén  (II  Re. 
11;  II  Cro.22,9-23,21).  El  hecho  no  es  indiferente,  cuando 
se  plantea  el  tema  de  Templo  y  Santuarios  locales.  Menos 
aún  cuando  se  habla  de  su  respectivo  Sacerdocio  y  de  la 
postura  del  Profetismo  ante  el  Culto.  Los  Profetas  del  Nor- 
te, sin  desligarse  ellos  mismos  de  los  lugares  de  culto  (lo 
cual  es  inconcebible  en  esta  época),  pueden  constatar  que 
el  sincretismo  religioso  entra  en  Israel  y  se  fomenta  a  tra- 
vés del  culto  de  los  Santuarios.  Elias  realiza  la  escena  del 
Carmelo  a  propósito  del  culto  de  un  Santuario.  En  los  San- 
tuarios oficiales  el  sincretismo  es  objeto  de  las  críticas  con- 
tinuas de  Amos  y  Oseas.  La  relación  del  Profetismo  con  el 
Culto  se  plantea,  pues,  al  mismo  tiempo,  en  términos  de 
contacto  y  de  conflicto,  lo  mismo  que  su  relación  con  la 
Institución  monárquica.  Esto  debe  servir  como  medida  pre- 
via para  equilibrar  dos  posiciones  extremos,  como  son,  de 
un  lado  la  hipótesis  del  "profetismo  cúltico",  y  de  otro  la 
del  antagonismo  radical  de  los  Profetas  ante  el  Culto.  In 
medio  consista  virtus. 
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1.    Templo,  Santuarios  locales  y  Sacerdocio 

La  idea  del  Santuario  central  es  bien  anterior  al  Templo 
de  Jerusalén.  El  Santuario  del  Arca,  en  las  tradiciones  de 
la  época  del  desierto,  es  el  lugar  de  la  especial  presencia  de 
Yahvéh  en  medio  de  su  pueblo,  y  el  preludio  del  Templo. 
La  condición  político-social  en  que  viven  las  tribus  israe- 
litas en  Canaán,  en  la  época  premonárquica,  lleva  consigo 
una  descentralización  cúltica.  Cada  grupo  familiar  de  clan 
o  de  tribu,  aislado  social  y  geográficamente,  tiene  sus  luga- 
res de  interés  religioso,  fenómeno  por  lo  demás  normal  en 
el  Canaán  pre-israelita.  Ello  no  anula,  sin  embargo,  en 
ningún  momento,  la  idea  del  Santuario  central,  que  es  el 
señalado  por  la  presencia  del  Arca.  De  lugares  lejanos  se 
acude  a  él  para  celebrar  la  fiesta  anual  (I  Sm.  1,3).  La  uni- 
ficación de  los  diferentes  grupos  se  realiza  bajo  el  signo  de 
las  comunes  tradiciones  religiosas,  que  se  simbolizan  y  sin- 
tetizan en  el  Arca  santa. 

A  merced  de  las  vicisitudes  políticas  del  tiempo  varía 
el  puesto  del  Santuario  central.  El  Arca  no  reposa  fija  en 
un  lugar,  sino  que  va  de  tienda  en  tienda  y  de  abrigo  en 
abrigo,  por  todo  el  país  (II  Sm.  7,6).  Sucesivamente  son 
Santuarios  centrales  Guilgal  (Jos.  3,4),  Siquem  (8.30-35;  24; 
Dt.  11.  29s.;  27),  Betel  (y  al  mismo  tiempo  Mizpah  y  Guil- 
gal) y  Silo  (I  Sm.  1-3)  (660).  Después  de  forzadas  vicisitu- 
des, el  Arca  es  trasladada  a  Jerusalén  (II  Sm.  6) ;  se  encierra 
en  una  "casa",  y  el  Santuario  central  queda  definitiva- 
mente fijado  en  el  Templo  de  Salomón. 

Jerusalén  como  lugar,  no  tiene  en  su  favor  tan  ricas 
y  viejas  tradiciones  como  otros  Santuarios.  Aunque  para 
sus  antecesores  hubiera  sido  un  lugar  aureolado  de  tradi- 
ciones religiosas,  para  Israel  es  un  Santuario  nuevo.  Pero 
factores  numerosos  concurren  a  hacer  de  este  lugar,  en 
un  período  muy  corto  de  tiempo,  el  centro  religioso  de  la 
Nación.  El  primero  es  que,  con  la  Monarquía,  el  indivi- 
dualismo de  las  tribus  cede  en  beneficio  de  una  eficaz  orga- 
nización central,  y  Jerusalén  se  hace  la  capital  política 
y  administrativa  del  nuevo  Estado.  Esta  centralización  po- 
lítica favorece  también  la  centralización  cúltica.  Pero,  sobre 
todo,  el  Templo  de  Jerusalén  alberga  en  su  Debir  el 
Arca  santa,  con  lo  cual  incorpora  en  sí  el  símbolo  de  las 
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sagradas  tradiciones,  que  constituyen  la  esencia  religioso- 
nacional  de  Israel.  En  el  esquema  teológico  de  la  "elección", 
Jerusalén  será  considerada  como  el  "lugar  elegido"  de  Yah- 
véh  para  "residir"  en  medio  de  su  pueblo. 

La  "elección"  de  Jerusalén  está,  en  la  tradición  religio- 
sa, en  paralelismo  con  la  elección  de  la  Dinastía  de  Da- 
vid (681).  Jerusalén  nace  para  Israel  en  el  momento  en  que 
David  se  establece  en  ella  como  Rey.  Con  el  traslado  del 
Arca,  David  hace  de  la  capital  política  la  capital  religiosa 
de  la  Nación.  En  la  Profecía  de  Natán  hay  un  juego  de  con- 
ceptos con  el  paralelismo  de  una  "casa"  para  David  y  una 
"casa"  para  Yahvéh.  Primero  es  una  "casa"  material:  un 
palacio  y  un  Templo.  El  palacio  significa  la  elección  de  una 
familia;  el  Templo,  la  elección  de  un  lugar.  Yahvéh  cede  la 
preferencia  al  palacio  y  a  la  familia,  que  es  la  Dinastía  de 
David.  Cuando  la  elección  de  la  familia  comienza  a  reali- 
zarse con  Salomón,  es  el  momento  de  la  edificación  del 
Templo  y  de  la  elección  "eterna"  del  lugar.  Ambas  Insti- 
tuciones siguen  paralelas  en  la  historia.  El  cisma  político 
disgrega  de  la  "casa  de  David"  una  parte  del  pueblo;  el 
cisma  religioso  disgrega  otro  tanto  del  Templo  de  Jerusa- 
lén. El  pueblo  confía  por  un  igual  en  ambas  elecciones;  los 
Profetas  cuentan,  a  la  par,  con  la  elección  de  David  y  con 
la  de  Sión,  o  reprueban  simultáneamente  Palacio  y  Templo, 
Reyes  y  Sacerdotes,  superstición  popular  en  el  trono  y  en 
el  altar.  Palacio  y  Templo  están  abocados  a  la  misma  ca- 
tástrofe; esta  catástrofe  es  para  ambos  una  purificación, 
puesto  que  para  ambos  está  previsto  un  glorioso  renacer. 
A  medida  que  un  concepto  se  remonta  sobre  1?  historia  y 
se  hace  ideal,  se  remonta  también  el  otro.  Palacio  y  Tem- 
plo tiene  un  sentido  bivalente:  primero  un  sentido  históri- 
co y  sobre  él  otro  sentido,  mesiánico  y  escatológico. 

A  la  muerte  de  Salomón,  el  Templo  de  Jerusalén  había 
adquirido  ya  tal  importancia,  que  las  gentes  de  todo  el 
Reino  venían  a  él  en  peregrinación.  Jeroboam  logra  a  duras 
penas  detener  la  afluencia  de  peregrinos,  aun  enfrentán- 
dole otro  Santuario  del  abolengo  religioso  de  Betel  (662). 
Jerusalén  albergaba  el  Arca  de  la  Alianza  e,  independiente- 
mente del  individualismo  de  las  tribus  y  de  la  disconfor- 
midad de  las  tribus  del  Norte  con  la  política  de  los  des- 
cendientes de  David,  era  el  Santuario  central.  Jeroboam 
debía  tomar  la  medida  del  cisma  cúltico,  porque  el  Templo 
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era,  a  la  vez  que  Santuario  central,  el  Santuario  del  Rey; 
pero  su  medida  no  dejaba  de  contrariar  la  sensibilidad 
religiosa. 

*  »  * 


Esta  primacía  reconocida  a  Jerusalén  no  se  opone,  sin 
embargo,  a  la  coexistencia  de  otros  Santuarios.  El  Santua- 
rio central  no  había  excluido  en  todo  el  período  precedente 
la  multiplicidad  de  lugares  de  culto;  tampoco  ahora  Jerusa- 
lén. De  hecho,  todos  los  antiguos  lugares  santos  continúan 
en  vigor.  La  amplia  lista  de  "ciudades  levíticas"  supone  que 
las  ciudades  cananeas,  asimiladas  por  el  reino  de  David- 
Salomón,  son  otros  tantos  lugares  que  pasan  del  dominio 
de  los  dioses  cananeos  al  dominio  de  Yahvéh,  con  su  culto 
correspondiente  al  Dios  de  Israel  (663).  Los  Santuarios  ofi- 
ciales de  Jeroboam  no  se  oponen,  tampoco,  a  la  religión 
y ah vista  por  el  concepto  de  "pluralidad  de  Santuarios", 
sino  por  otras  razones  que,  al  fin,  demostrarán  experimen- 
talmente  lo  peligroso  de  la  misma  "pluralidad"  (664).  A  la 
luz  de  la  reforma  religiosa  de  Josías  se  ve  que,  no  sólo  en 
Israel,  sino  también  en  todo  el  territorio  de  Judá,  había 
numerosos  Santuarios  con  su  propio  Sacerdocio  (cf.  II  Sm. 
15,  32;  II  Re.  21,  3;  23,  8).  Según  la  concepción  cananea, 
cada  lugar  estaba  bajo  la  protección  de  un  "señor"  (665); 
y  esta  concepción  se  mantiene  tenaz,  aun  cuando  el  "señor" 
de  todos  sea  ahora  el  mismo  Yahvéh.  La  adaptación  man- 
tiene el  lugar  y  cambia  el  nombre  de  su  deidad. 

Esta  concepción  está  relacionada  con  el  origen  de  los 
b  a  m  ó  t,  a  que  antes  se  ha  hecho  referencia.  Este  término 
se  refiere,  en  un  principio,  a  Santuarios  de  proporciones 
muy  sencillas,  como  un  altar  o  una  piedra  erigida  en  una 
colina;  pero  más  tarde  se  aplica  a  todos  los  Santuarios  lo- 
cales, en  contraposición  con  Jerusalén,  y  en  sentido  peyo- 
rativo. Por  tanto,  bajo  este  nombre  hay  que  pensar  en 
Santuarios  importantes,  con  edificio  y  personal  "consa- 
grado" a  su  servicio  y  a  su  custodia.  G.  Westphal  es  de  la 
opinión  que,  fuera  de  Jerusalén,  aún  cuando  se  trata  de 
Santuarios  centrales,  no  hay  ninguno  con  edificio,  sino 
que  es  sencillamente  una  tienda  la  que  cobija  el  símbolo 
de  la  presencia  de  Yahvéh  (666).  Ciertamente,  en  el  perío- 
do antiguo  el  Arca  se  guardaba  en  la  Tienda  de  la  Reu- 
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nión  (667).  En  II  Sm.  7.2  hay  una  contraposición  entre 
"casa"  y  "tienda":  David  habita  en  una  casa,  mientras 
Yahvéh  sigue  habitando  en  el  Arca  bajo  la  tienda  ('  oh  e  1). 
En  la  respuesta  de  Natán  a  David  aparece  como  que  Yahvéh 
rehusa  habitar  en  una  casa,  siendo  así  que  en  todo  el  tiem- 
po pasado  había  habitado  siempre  bajo  una  tienda  portátil 
(II  Sm.  7,  6  s.).  Pero  este  dato  no  puede  reflejar  más  que  la 
concepción  de  una  corriente  de  tendencia  nomadizante  (ti- 
po Recabitas),  que  rehusa  la  casa  del  sedentario  por  la 
tienda  del  semi-nómada. 

La  cuestión  no  se  resolvería  a  base  de  los  términos 
'  o  h  el  y  b  a  y  i  t,  los  cuales  se  emplean  indistintamente. 
'  o  h  e  1  puede  designar  el  Santuario,  independientemente 
de  que  sea  casa  o  tienda,  y  la  casa  propiamente  tal  en  sen- 
tido metafórico  (668).  B  a  y  i  t  entra  en  la  composición  del 
nombre  de  Bét-'el,  cuando  no  hay  en  el  lugar  más  que  una 
estela  erigida  por  Jacob  (Gn.  28,  19  (669).  Pero  es  induda- 
ble que  el  Santuario  del  Arca  en  Silo  es,  más  que  una  tien- 
da, una  casa  con  puertas  (I  Sm.  1,  9;  3.  15)  y  diversas  de- 
pendencias para  cobijar  a  los  que  van  a  adorar,  y  para  al- 
bergar a  los  Sacerdotes  que  sirven  en  el  Santuario  (I  Sm.  1. 
9;  3,  2  s.)  (670).  La  bét  Elohim  de  Mica  se  compone  al  menos 
de  una  pieza,  en  que  se  guarda  la  imagen,  el  Efod  y  los  Te- 
rafim  (Ju.  17,  5),  habitando  el  Levita  en  la  misma  casa  de 
Mica,  como  uno  de  sus  hijos.  El  Santuario  de  Dan  tiene 
también  al  menos  un  local,  en  que  se  erige  (q  ú  m)  la  ima- 
gen, y  en  que  se  guardan  los  objetos  sagrados  que  lleva  el 
Levita  (Ju.  18,  30  s  ).  En  algunos  Santuarios  hay  un  hall  o 
patio  interior,  en  que  se  celebran  los  banquetes  sacrificia- 
les (cf.  Ju.  9,  27;  I  Sm.  9,  22);  este  hall— ligkáh — es,  en 
algunos  Santuarios,  una  dependencia  cerrada  y  cubierta, 
como  un  anejo  del  Santuario  (671).  El  Santuario  de  Nob 
tiene  sin  duda  un  edificio  para  la  custodia  de  las  cosas  sa- 
gradas y.  en  torno,  viviendas  para  los  Sacerdotes  (cf.  I.  Sm. 
21,  1-10;  22.  13).  Salomón  "construye"  (b  án  áh)  otros  San- 
tuarios distintos  del  de  Yahvéh  (I  Re.  11,  7).  Am.  9,  1  habla 
de  las  columnas  del  Santuario  de  Betel  (k  a  f  t  ó  r,  cf .  Zc. 
2,  14). 

El  dato  de  que  parte  de  los  b  a  m  ó  t  o  Santuarios  lo- 
cales no  son  simples  altares  al  aire  libre,  sino  edificios  con 
más  o  menos  dependencias,  lleva  consigo  la  presencia  y  la 
dedicación  de  personal  "consagrado"  a  su  custodia  y  a  su 
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servicio  habitual,  lo  cual  es  menos  seguro  cuando  se  trata 
de  Santuarios  de  proporciones  menores. 

Desde  el  lado  de  la  Arqueología  no  abundan,  sin  em- 
bargo, los  datos  plenamente  satisfactorios  sobre  edificios 
de  Santuarios  en  la  época  israelita.  En  uno  de  los  estudios 
más  reciente  sobre  este  particular,  Avi-Yonah  y  Yeivin  se 
muestran  reservados  ante  la  exagerada  tendencia  a  llamar 
"santuarios"  a  restos  de  edificios  difícilmente  identifica- 
bles,  que  surgen  en  todas  las  excavaciones  arqueológi- 
cas (672).  Un  caso  posible  de  Santuario,  aunque  no  seguro 
ni  de  época  precisa,  sería  el  propuesto  por  Macalister  en  el 
Ofel,  y  otro,  tampoco  absolutamente  cierto,  el  Santuario 
de  Samaría  de  Crowfoot  (673).  En  ambos  casos  el  supuesto 
Santuario  consta  de  un  altar  y  de  un  amplio  espacio  adya- 
cente, excavado  en  la  roca.  Aunque  su  construcción  sea 
posterior  a  la  época  israelita  (época  persa  o  helenística), 
el  "Santuario  del  Sol"  de  Laquish  puede  dar  una  idea  de 
un  Santuario  de  grandes  proporciones.  Es  un  edificio  de  27 
metros  por  17  aproximadamente,  orientado  en  dirección 
Este-Oeste.  Una  puerta  por  el  lado  Norte  da  acceso  a  un 
gran  patio  interior;  desde  éste,  diversas  puertas  conducen 
a  otras  tantas  dependencias,  que  forman  toda  la  parte  oc- 
cidental del  edificio;  una  de  estas  dependencias  está  subdi- 
vidida  en  dos  más  pequeñas,  una  de  las  cuales  parece  ser 
la  estancia  en  donde  se  guarda  el  tesoro  del  Santuario. 
Desde  el  mismo  patio  central  del  edificio  hacia  el  lado 
oriental,  unas  pocas  gradas  de  escalera  conducen  a  una 
gran  habitación  rectangular,  que  se  dice  el  h  é(y)k  a  1  del 
Santuario.  Desde  éste  se  entra  por  una  triple  grada  de 
escalera  a  una  pequeña  habitación  cuadrangular,  cerrada 
y  oscura,  que  es  el  d  e  b  i  r.  A  ambos  lados  de  éste  hay  toda- 
vía otras  dependencias,  con  entrada  desde  el  mismo 
hé(y)kal,  pero  sin  escaleras  (674);  es  decir,  en  un  plano 
inferior. 

El  modelo  de  este  Santuario  y  otros  restos  que  los  ar- 
queólogos interpretan  como  Santuarios  (675),  permiten 
hacerse  una  idead  de  la  estructura  de  los  Santuarios  israe- 
litas. Algunos  de  ellos,  como  el  de  Betel,  son  seguramente 
de  estas  proporciones;  pero  el  modelo  no  sería  extensible  a 
la  mayor  parte  de  los  Santuarios  que  hay  por  todo  el  país, 
eme  seguramente  son  de  proporciones  mucho  más  sen- 
cillas. 
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Estos  Santuarios,  que  sobrepasan  las  proporciones  de 
una  mera  massebáh  o  de  un  altar  al  aire  libre,  tienen 
un  Sacerdocio  consagrado  a  su  custodia  y  a  su  servicio.  Este 
es  el  repetidamente  aludido  Sacerdocio  de  los  b  a  m  ó  t.  Si 
se  relaciona  con  ello  el  fenómeno  de  los  Levitas  g  e  r  i  m  y 
la  lista  llamada  de  la  "ciudades  levíticas"  (676),  resulta 
obvio  que  los  Levitas  residentes  en  cada  una  de  estas  ciuda- 
des son  los  Sacerdotes  de  sus  respectivos  Santuarios  (677). 

Pero  además  del  mismo  Sacerdocio  de  los  Levitas,  hay 
también  otros  Sacerdotes  "consagrados"  al  servicio  de  San- 
tuarios, de  gentes  no  levíticas.  Prescindiendo  ahora  de  la 
rivalidad  entre  familias  de  origen  diverso  (ya  desde  época 
remota)  por  el  Sacerdocio  (678),  existe  un  dato  preciso  a 
propósito  de  los  Santuarios  del  Norte.  Dan  tiene  un  Sacer- 
docio procedente  de  Moisés  por  medio  del  levita  de  Mica 
(Ju.  18,  20s.).  Pero  en  Betel  y  probablemente  en  otros  San- 
tuarios del  país,  consagra  Jeroboam  Sacerdotes  "del  co- 
mún del  pueblo",  que  no  eran  de  familias  levíticas  (I  Re- 
12.  31;  13,  33).  Siendo  el  culto  de  estos  Santuarios  del  mis- 
mo tipo  que  el  establecido  por  Aharón  (Ex.  32).  es  decir, 
culto  de  Yahvéh  baio  el  símbolo  de  un  toro,  es  perfectamen- 
te conforme  a  la  citada  tradición  del  Exodo  que  no  sean  sus 
Sacerdotes  los  Levitas,  que  allí  se  pronuncian  contra  esta 
forma  de  culto.  Pero,  según  la  lógica  de  este  dato,  también 
el  Sacerdocio  de  Aharón  se  contrapone  al  Sacerdocio  de 
Leví  (679).  E.  Nielsen  estima  que  la  creación  de  este  Sacer- 
docio se  atribuye  a  Jeroboam  con  el  propósito  intencionado 
de  poner  el  Santuario  de  Betel  en  la  misma  categoría  de  los 
b  a  m  ó  t  reprobados  por  el  deuteronomista,  puesto  aue  es 
el  mismo  deuteronomista  quien  pone  Betel  en  la  condición 
de  b  am  áh  (II  Re.  23,  15)  (680).  En  realidad,  a  Jeroboam 
se  atribuye  la  culpa  de  haber  introducido  el  culto  en  los 
b  a  mó  t;  pero  también  es  verdad  que  éstos  existían  ya  de 
antes  y  que  siguen  existiendo,  sin  que  reyes  "piadosos"  y 
Profetas  les  consideren  como  vitandos  desde  el  punto  de 
vista  de  "pluralidad"  (681).  Por  tanto,  es  el  caso  de  tomar 
nota  de  un  hecho  registrado.  El  hecho  es  que,  además  del 
Sacerdocio  levítico  de  numerosos  Santuarios  locales,  hay 
también  Santuarios  con  Sacerdocio  no  levítico  consagrado 
a  su  servicio.  Y  aunque  el  dato  provenga  de  un  redactor  del 
final  del  período  monárquico,  no  disminuye  en  valor,  ya 
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que  el  dato  refleja  una  situación,  y  las  situaciones  no  se 
producen  de  la  noche  a  la  mañana. 

La  presencia  de  un  Sacerdocio  abundante  al  servicio  de 
los  diversos  Santuarios  del  país,  sea  en  Israel  como  en  Judá, 
se  confirma  plenamente  con  los  datos  de  la  reforma  reli- 
giosa de  Josías.  "Suprimió  los  Sacerdotes  (kemárim)  que 
los  reyes  de  Judá  habían  instituido"  (II  Re.  23,  5)  (682); 
"hizo  venir  de  las  villas  de  Judá  a  todos  los  Sacerdotes  y 
execró  los  b  a  m  ó  t  en  que  estos  Sacerdotes  habían  sacri- 
ficado, desde  Gueba  hasta  Beersheba"  (23,  8).  Y  en  cuanto 
a  Israel,  "inmoló  sobre  los  altares  a  todos  los  Sacerdotes 
de  los  b  am  ó  t  que  había  allí  (en  Betel)"  (23,  20). 


*    *    *  rj 

Estos  numerosos  Sacerdotes  de  los  Santuarios  locales 
dan  lugar  a  un  grave  problema,  en  el  momento  en  que  los 
bamót  son  suprimidos;  de  este  problema  depende  en  parte 
el  de  la  distinción  entre  Sacerdotes  y  Levitas.  Pero  no  sería 
el  caso  de  aludir  siquiera  a  este  problema,  si  no  estuviera 
tan  relacionado  precisamente  con  el  Sacerdocio  de  los  San- 
tuarios locales  de  todo  el  período  monárquico  que  precede 
a  la  reforma  de  Josías. 

Según  el  Deuteronomio  todo  Sacerdote  es  un  Levita,  por- 
que el  Sacerdocio  legítimo  es  el  Sacerdocio  levítico.  Ahora 
bien,  si  los  Sacerdotes  levitas  de  provincias  vienen  a  Jeru- 
salén, tienen,  según  la  Ley  del  Deuteronomio  (18,  6-8),  el 
mismo  derecho  de  ejercicio  y  de  subsistencia  que  sus  her- 
manos los  Sacerdotes  levitas  de  la  capital.  La  Ley  del  Deu- 
teronomio tiene,  pues,  presentes  a  los  Levitas  cesantes  en  el 
servicio  de  los  Santuarios  locales,  e  intenta  resolver  su  pro- 
blema (683). 

A  pesar  de  esta  igualdad  prevista  por  el  Deuteronomio, 
cuando  Josías  suprime  los  Santuarios  locales,  sus  Sacerdo- 
tes vienen,  efectivamente,  a  Jerusalén,  pero  no  en  condi- 
ciones de  igualdad.  Obviamente  se  oponen  a  ello  los  Sacer- 
dotes de  Jerusalén;  los  Sacerdotes  inmigrados  se  clasifican 
sólo  en  un  rango  subalterno.  "Los  Sacerdotes  de  los 
bamót  no  podían  subir  al  altar  de  Yahvéh  en  Jerusa- 
lén, pero  comían  el  pan  ácimo  entre  sus  hermanos" 
(II  Re.  23,  9)  (684). 
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Ezequiel,  Sacerdote  él  de  Jerusalén,  llama  Sacerdotes 
sólo  a  los  descendientes  de  Sadoc.  A  los  Sacerdotes  de  los 
b  a  m  ó  t  ascribe  un  puesto  en  el  servicio  del  Templo  (solu- 
ción del  Deuteronomio) ,  pero  en  situación  inferior  a  los  des- 
cendientes de  Sadoc;  y  ello  a  causa  del  pecado  de  haber  "ser- 
vido" en  los  bamót  (Ez.  44,  10-14).  Esta  "degradación" 
del  Sacerdocio  de  provincias  concuerda  con  la  solución  de 
Josías,  e  indica  que  la  razón  por  la  que  Josías  no  realizó  a 
la  letra  la  Ley  del  Deuteronomio,  fue  la  oposición  del  Sa- 
cerdocio de  Jerusalén. 

Ciertamente,  existen  ya  desde  antiguo  categorías  dis- 
tintas dentro  del  Sacerdocio  de  cada  Santuario  (685),  y 
existe  también  una  clase  de  "servidores"  del  Santuario  que 
no  tiene  categoría  sacerdotal  (mehoteb  'esim  y  §o- 
'eb  mayim,  Jos.  9,  27;  Dt.  29,  10);  éstos  hacen  algunas 
de  las  funciones  que  la  Ley  atribuye  a  los  Levitas.  Esos 
"servidores"  son  extranjeros,  que  están  desde  antiguo  al 
servicio  del  Santuario;  Ezequiel,  en  el  lugar  citado,  reprue- 
ba el  que  se  haya  encomendado  a  extranjeros  un  "servicio", 
que  debieran  desempeñar  los  Sacerdotes  (Ez.  44,  8).  Deben 
pues  ser  excluidos  del  Santuario,  y  su  puesto  debe  ser  ocu- 
pado por  los  Sacerdotes  de  los  bamót  (686). 

Los  Sacerdotes  de  los  bamót  reciben,  pues,  el  puesto 
que  la  Ley  sacerdotal  adjudica  a  los  Levitas.  Y  es  que  esta 
misma  Ley  sacerdotal,  que  distingue  tan  categóricamente 
a  los  Sacerdotes  de  los  Levitas,  no  oculta  el  influyo  de  Eze- 
quiel (687). 

*    *  * 


A  la  luz  de  este  desenlace  se  comprende  con  ventaia  la 
fisonomía  espiritual  del  Sacerdocio  de  los  Santuarios  loca- 
les y  la  postura  de  los  Profetas  anteriores  en  relación  con 
Santuarios  y  Sacerdocio.  Con  todo,  no  se  puede  perder  de 
vista  que  este  juicio  de  los  Profetas  tiene  carácter  polémico 
y  se  dirige  al  Sacerdocio  de  los  Santuarios  oficiales.  Aparte 
de  éstos,  hay  en  vigor  otros  muchos  Santuarios  con  su  res- 
pectivo Sacerdocio,  los  cuales  no  son  expresamente  alcanza- 
dos en  la  polémica. 

Los  "pecados"  cúlticos  que  se  atribuyen  en  raíz  a  Je- 
roboam  (apertura  de  Santuarios  con  un  culto  a  Yahvéh 
bajo  el  símbolo  de  un  toro,  institución  de  nuevo  Sacerdocio 
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e  incluso  cambio  de  fecha  en  la  celebración  de  la  fiesta  de 
los  Tabernáculos)  (688),  lo  son,  efectivamente;  pero  no 
tanto  en  la  intención  del  momento,  cuanto  a  la  luz  de  las 
consecuencias  que  se  derivarán.  En  Judá  se  suceden  varios 
reyes  que  la  tradición  religiosa  conoce  como  "piadosos". 
Y  expresamente  se  nota  que  estos  reyes  no  tomaron  medi 
das  contra  los  b  a  m  ó  t  j  éstos  continúan  en  vigor  y  el  pue- 
blo ofrece  culto  en  ellos  (I  Re.  15,  11-15;  22,  44;  II  Re.  12, 
4).  En  el  Norte,  los  Profetas  de  la  época  de  Elias  y  Eliseo  no 
sólo  no  se  pronuncian  contra  la  multiplicidad  de  Santua- 
rios y  contra  el  culto  yahvista  establecido  por  Jeroboam, 
sino  que  están  en  relación  estrecha  con  estos  Santuarios. 
Su  campaña  se  dirige  contra  el  sincretismo  cananeo,  que 
ha  entrado  en  el  culto  de  estos  Santuarios  y  que  no  se  ha 
adaptado  plenamente  al  espíritu  yahvista. 

*    *  * 

Y  este  es  el  punto  de  la  cuestión.  Si  no  es  el  caso  de  vol- 
ver a  ello  en  detalle,  puesto  que  ya  se  ha  tratado  anterior- 
mente, no  se  puede  menos  de  reafirmar  que  los  b  a  m  6 1 
se  demuestran  el  camino  por  donde  gradualmente  entra 
el  sincretismo  religioso  en  Israel.  Si  bien  la  reacción  profé- 
tica  comienza  a  manifestarse  ante  el  Rey  y  su  política  des- 
viada de  la  Religión  yahvista,  no  pasa  desapercibido  a  los 
Profetas  que  la  desviación  tiene  sus  cauces  en  los  San- 
tuarios, y  que  su  sacerdocio  parece  dejar  corromper  con 
tolerancia  las  tradiciones  religiosas  de  Israel.  La  única 
mención  expresa  de  Sacerdotes  en  la  historia  de  la  dinastía 
de  Omri  se  encuentra  en  //  Re.  10,  11;  y  es  para  decir  que 
la  sangrienta  revolución  de  Jehú  no  dejó  tampoco  impunes 
a  los  Sacerdotes  de  Acab.  El  dato  se  comprende  perfecta- 
mente en  el  contexto  de  esta  revolución.  El  culto  de  Baal 
había  afectado  profundamente  al  culto  yahvista,  Sacerdo- 
cio y  Nebiismo.  Es  indudable  que  la  campaña  prof ética  de 
Elias  y  Eliseo,  que  culmina  en  esta  revolución  de  tipo  ca- 
rismático  de  Profetas  y  Recabitas  (689),  tiene  también  en- 
frente a  los  Sacerdotes  de  los  b  a  m  ó  t,  entre  los  cuales  las 
formas  cananeas  habían  echado  ya  raíces.  (Pero  no  sería 
fundado  el  pensar  que  todo  el  Sacerdocio  del  Norte  fuera 
sincretista,  cuando,  en  realidad  no  se  habla  sino  del  de 
algunos  Santuarios.) 
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A  la  luz  de  este  dato  sobre  el  sincretismo  de  una  parte 
del  Sacerdocio  del  Norte,  no  se  puede  menos  de  notar  el  con- 
traste con  el  Sacerdocio  de  Jerusalén.  Aquí  había  entrado 
también  el  culto  fenicio  a  través  de  Atalía,  de  la  familia 
real  de  Acab.  Pero  la  reacción  paralela  a  la  de  Jehú,  no  se 
produce  en  Jerusalén  a  raíz  de  una  campaña  profética, 
sino  que  procede  del  Sacerdocio  del  templo  y  del  mismo 
•pueblo''  ('  a  m  h  á  'ares,  II  Re.  11,  20)  (690). 

Si  pues  los  b  a  m  ó  t  no  son  en  un  principio  reprobados 
por  concepto  de  multiplicidad,  lo  son  ya  en  este  momento  de 
florecer  profético  en  el  Norte  por  su  forma  actual  de  culto. 
Cuando  Amos  dirige  su  palabra  contra  Betel  y  otros  san- 
tuarios del  Norte  (cf.  Am.  3,  14;  4,  4;  5,  5  ss.;  9,  1),  no  es 
porque  considere  su  culto  como  ilegítimo,  sino  como  inmo- 
ral, en  cuanto  que  el  pueblo  que  se  gloría  de  ofrecer  en  ellos 
espléndidos  sacrificios,  está  cubierto  de  pecados  sociales  y 
morales.  Sin  la  conversión  del  corazón  a  Yahvéh,  es  inútil 
atiborrar  los  altares  de  sacrificios,  ni  confiar  en  Santuarios 
que  están  llamados  a  perecer. 

Las  invectivas  de  Oseas  contra  estos  Santuarios  son  to- 
davía mucho  más  fuertes.  Betel  es  para  Oseas  B  é  t  '  á  w  e  n 
o  "casa  de  iniquidad"  (Os.  4,  15;  10,  5);  el  toro  de  Betel  es 
un  ídolo  despreciable  (8,  5;  10,  5  ss.);  lo  que  el  pueblo  ve- 
nera en  los  bamót  son  ídolos  y  baales  (10,  5  ss.;  11,  2); 
el  culto  que  ofrece  en  ellos  es  una  "prostitución"  (z  e  n  ü  t, 
4,  15).  Oseas  sufre  trágicamente  en  su  misma  persona  la 
"prostitución"  de  su  pueblo.  Después  del  próspero  y  luju- 
riante reinado  de  Jeroboam  II,  sigue  una  época  de  regicidios 
en  cadena;  los  dirigentes  religiosos,  ignorantes  y  egoístas, 
acaban  de  conducir  el  pueblo  a  la  ruina.  El  Profeta  clama 
inútilmente  por  un  rasgo  de  arrepentimiento  y  por  el  tono 
de  una  lamentación. 

Pero,  aún  en  presencia  de  un  veredicto  tan  severo,  sería 
demasiado  concluir  que  Oseas  considera  los  Santuarios  del 
Norte  como  lugares  ilegítimos  de  Culto;  lo  que  condena  son 
sus  actuales  prácticas  idolátricas,  como  lo  hace  Jeremías 
más  tarde  en  Jerusalén  (691).  Asimismo,  tampoco  se  ha  de 
aplicar  juicio  tan  negativo  a  todos  los  Santuarios  del  Norte. 
Concretamente  se  habla  de  Betel,  cuyo  Santuario  era  típi- 
camente sincretista;  pero  hay  otros  muchos  Santuarios,  de 
los  que  no  se  habla  en  concreto,  pero  que  hay  que  estimar  en 
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más,  en  cuanto  a  fidelidad  yahvista,  si  se  quiere  explicar  el 
que  hayan  conservado  la  Ley  y  las  tradiciones  y  hayan  pre- 
parado su  formulación  en  el  Deuteronomio. 

»    *  * 

Sin  embargo,  no  tardan  en  salir  a  la  luz  las  consecuen- 
cias lógicas  de  esta  denuncia  contra  la  corrupción  de  la  re- 
ligión yahvista  en  los  barnó  t.  Un  acontecimienco  histó- 
rico va  a  señalar  el  momento. 

Al  comienzo  del  año  721  Sargón  II  de  Asirla  se  apodera 
de  Samaría  y  deporta  lo  mejor  de  su  población  (692).  Con 
la  caída  del  reino,  caen  también  sus  Santuarios,  para  seguir 
las  leyes  de  la  época.  Todo  ello  viene  ahora  a  coincidir 
con  las  palabras  de  los  Profetas  (693).  No  están,  pues,  lejos 
de  reproducir  el  sentimiento  religioso  de  este  momento,  si  Je- 
remías y  el  Redactor  deuteronomista  de  los  Reyes  interpre- 
tan el  hecho  como  un  castigo  del  sincretismo  religioso  del 
Norte  en  sus  b  amó  t  (II  Re.  17,  7  ss.;  18,  12;  Jr.  3,  6  ss.).  El 
culto  de  Yahvéh  se  reorganiza  en  el  Norte  con  la  población 
que  no  había  ido  al  exilio,  y  con  gentes  extrañas  que  ocu- 
pan el  lugar  de  los  desterrados  (II  Re.  17,  24  ss.).  Pero  este 
culto  — de  los  Samaritanos —  es  abiertamente  herético  a  los 
ojos  del  pueblo  de  Judá,  que  se  centra  más  y  más  en  Jeru- 
salén. 

Al  mismo  tiempo  que  esto  sucede  en  el  Norte,  se  atri- 
buye a  Ezequías  una  reforma  religiosa,  sobre  la  base  de  su- 
presión de  los  b  a  m  ó  t  y  de  la  legitimidad  exclusiva  del 
Templo  de  Jerusalén  (II  Re.  18,  4.  22).  (694).  Los  aconteci- 
mientos que  se  siguen,  no  hacen  sino  corroborar  el  éxito  de 
esta  base.  En  efecto,  el  año  701  Sennaquerib  "ataca  las  vi- 
llas fuertes  de  Judá  y  se  apodera  de  ellas".  Ezequías  vacía 
los  tesoros  del  Templo  y  del  palacio  de  Jerusalén  para  apla- 
car al  vencedor  (695);  pero  Sennaquerib  no  se  da  por  sa- 
tisfecho y,  quizá  en  una  segunda  campaña  (696),  se  apresta 
a  ir  sobre  Jerusalén  (II  Re.  18,  17  ss.).  El  historiógrafo 
— teólogo  israelita,  confiaba  en  una  intervención  divina  (II 
Re.  18,  32),  y  en  que  Jerusalén  no  caerá  en  las  manos  de  los 
Asirios  (18,  30;  19,  10.34).  En  contraste  con  esta  singulari- 
dad de  Jerusalén,  el  relato  destaca  cómo  otros  dioses  no 
habían  logrado  librar  sus  ciudades  del  inmenso  poder  Asi- 
rio,  ni  Yahvéh  mismo  había  tampoco  librado  a  Samaría  (18, 
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34:  19.  18;.  Pero  el  que  Yahvéh  no  librara  a  Jerusalén  sue- 
na como  una  blasfemia  contra  su  poder  (19.  4).  Y  en  efecto, 
antes  de  que  la  capital  se  rindiera,  Sermaquerib  se  ve  pre- 
cisado a  levantar  el  cerco  y  retirarse  (II  Re.  18,  17  ss.; 
Is.  36-37)  (697),  y  Jerusalén  se  salva. 

Esto  es  considerado  como  una  potente  intervención  li- 
beradora de  Yahvéh.  En  toda  la  historia  precedente  no  ha- 
bía un  hecho,  que  hiciera  ver  con  tanta  certeza  que  Yah- 
véh protegía  el  Templo,  la  Dinastía  de  David  y  el  pueblo 
de  Judá  (698). 

Este  gran  acontecimiento,  sumado  a  la  incesante  cam- 
paña de  los  Profetas  contra  el  actual  sincretismo  religioso 
en  los  b  a  m  6  t,  prepara  la  subsiguiente  reforma  religiosa 
de  Josías  según  el  espíritu  del  Deuteronomio.  En  esta  re- 
forma está  implicada  la  supresión  de  todos  los  Santuarios 
locales  ante  la  legitimidad  exclusiva  de  Jerusalén,  y  la  de- 
gradación, antes  señalada,  del  Sacerdocio  de  estos  Santua- 
rios a  la  condición  de  Levitas  en  el  Templo  de  Jerusalén. 

Si,  pues,  las  tradiciones  proféticas  de  Elias  y  Elíseo  no 
abundan  en  datos  sobre  el  Culto  y  el  Sacerdocio  de  la  épo- 
ca en  el  reino  de  Samaría,  no  quiere  ello  decir  que  no  es- 
tuvieran en  vigor  numerosos  Santuarios,  con  un  Sacerdo- 
cio "consagrado"  a  su  servicio.  Resta  sólo  examinar  el  as- 
pecto "activo"  de  los  Profetas  en  dichos  Santuarios. 

2.    Relación  de  los  Profetas  con  los  Santuarios 

Una  de  las  conclusiones  de  las  páginas  precedentes  que 
conviene  tener  en  cuenta  al  tratar  este  punto,  es  que  los 
Santuarios  del  Norte  tienen  su  Sacerdocio.  Ahora  bien, 
el  Sacerdocio,  según  su  definición  en  la  primera  parte  de 
este  estudio  (699).  es  una  función  delegada  por  el  Jefe  en 
personas  que  se  "consagran"  al  servicio  del  Santuario.  En 
su  "servicio"  está  comprendida  la  custodia  del  Santuario, 
el  manejo  de  las  Suertes  sagradas  y  la  consiguiente  fun- 
ción de  conservar  respuestas,  decisiones  y  leyes,  en  una  pa- 
labra, la  Torah,  y  enseñarla  al  pueblo;  y,  finalmente,  está 
también  a  su  cargo  la  ofrenda  de  sacrificios  en  el  altar  de 
Yahvéh,  en  nombre  de  la  comunidad.  De  todas  estas  fun- 
ciones, la  que  en  un  principio  presenta  carácter  menos  ex- 
clusivo del  Sacerdocio  es  la  ofrenda  de  sacrificios,  cosa  que 
sigue  haciendo,   al  mismo   tiempo   que   el  Sacerdote, 
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el  Jefe  del  clan  o  del  pueblo  o  una  persona  sacra,  como  es 
un  "hombre  de  Dios"  y  un  Vidente  o  Profeta.  El  Sacerdocio 
se  transmite  hereditariamente,  y  cada  familia  forma  una 
dinastía  sacerdotal  al  servicio  fijo  y  permanente  de  un  San- 
tuario (700).  El  Sacerdote,  sigue  siendo  pues  el  custodio  del 
Santuario  y  el  responsable  de  todo  lo  que  en  su  ámbito  acon- 
tece (Am.  7,  10  ss.;  cf.  Jr.  26,  7  ss.;  29,  24  ss.).  El  aspecto  sa- 
crificial es  el  que  predomina  en  el  Culto  (cf.  Am.  5,  21  s.; 
Os.  2,  13  s.;  Is.  1,  13  s.);  de  aquí  que  la  especialidad  del 
Sacerdote  monopolice  más  y  más  esta  función;  pero  no 
quiere  ello  decir  que  su  función  primaria  haya  dejado  de 
ser  la  instrucción  y  la  enseñanza,  como  se  ve  por  la  insis- 
tente reclamación  de  los  Profetas  (701). 

Por  lo  tanto,  el  "personal  cúltico"  al  Servicio  de  los  San- 
tuarios es  el  Sacerdocio.  Cuando  la  Reforma  de  Josías  ven- 
tila el  problema  de  los  Santuarios  locales,  no  surge  ningún 
problema  de  reajuste  de  Profetas  ni  de  Nebi'im.  que  hipo- 
téticamente hubieran  podido  pertenecer  de  algún  modo  al 
personal  de  su  "servicio".  Unicamente  surge  el  problema 
de  sus  Sacerdotes,  que  constituyen  el  "personal  cúltico"  de 
dichos  Santuarios.  La  "acción"  de  los  Profetas  y  Nebi'im  en 
los  Santuarios  hay  que  entenderla,  pues,  a  la  luz  de  esta 
constatación. 

El  rey,  que  entre  los  Israelitas  no  es  abiertamente  con- 
siderado como  un  Sacerdote  propiamente  tal,  retiene  toda- 
vía la  prerrogativa  de  "subir  al  altar"  (I  Re.  12,  32),  en  vir- 
tud de  su  Jefatura  y  de  su  carácter  sagrado.  Un  paisano 
dueño  de  tierras,  como  es  Eliseo  antes  de  ser  "llamado"  a 
Profeta,  ofrece  un  sacrificio  de  comunión  para  las  gentes 
que  trabajan  a  su  servicio  (I  Re.  19,  21).  Elias  prepara  un 
sacrificio  sobre  el  Carmelo,  para  restablecer  la  soberanía 
de  Yahvéh  sobre  un  altar  que  había  sido  destruido  (I  Re. 
18,  20  ss.). 

*    *  * 


A  propósito  de  esta  "escena  sacrificial"  de  Elias  se  ha 
pensado  que  el  Profeta  es  un  "especialista  del  Culto"  como 
un  Sacerdote  (702).  Esta  deducción  tiene  su  medida  de  ra- 
zón. El  Profeta  no  es,  en  efecto,  el  predicador  de  una  forma 
de  Religión  puramente  ideológica,  sin  actos  sensibles,  cua- 
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les  son  los  actos  de  culto  sacrificial.  La  expresión  de  "espe- 
cialistas del  Culto"  es,  sin  embargo,  inadecuada.  El  acto  de 
ofrecer  un  sacrificio  supone  un  "especialista"  en  sentido 
muy  amplio,  como  queda  demostrado  en  precedencia.  Una 
persona  sacra  como  es  el  Profeta,  tiene  incluso  sobre  el  Jefe 
de  la  familia  o  del  clan  una  virtud  singular  para  dirigir  un 
acto  religioso  de  culto  (como  la  que  los  habitantes  de  Rama 
reconocen  a  Samuel,  al  no  comer  sin  que  él  haya  bendecido 
el  sacrificio).  Sería  totalmente  ajeno  al  mundo  religioso  de 
la  época  el  alejar  al  Profeta  de  las  formas  prácticas  de  la 
vida  religiosa,  para  considerar  "su"  religión  como  un  "de- 
partamento" distinto  dentro  de  la  religión  de  Yahvéh.  El 
Profeta  está  inmergido  en  la  vida  religiosa  de  sus  contem- 
poráneos y,  por  lo  tanto,  no  se  le  puede  considerar  ajeno  a 
las  formas  en  que  la  religiosidad  se  manifiesta;  es  decir,  de 
espaldas  a  los  Santuarios  y  al  Sacerdocio.  Como  Guías  reli- 
giosos del  pueblo,  aparecen  juntos  Profetas  y  Sacerdotes  en 
la  Corte  de  David,  y  lo  continúan  en  toda  la  historia  subsi- 
guiente (703).  Cuando  la  voz  del  Profeta  emerge  para  de- 
nunciar las  desviaciones,  que  admite  en  la  práctica  la  reli- 
gión yahvista,  no  es  una  voz  que  rompe  con  todos  los  mol- 
des existentes.  El  Profeta  sigue  allí,  en  medio  del  pueblo, 
viviendo  su  vida  y  haciendo  la  diagnosis  del  mal.  Y  singu- 
larmente en  época  antigua,  cuando  no  se  ha  hecho  toda- 
vía una  escrupulosa  "sistematización"  de  funciones,  se  ve 
cuan  cerca  está  la  función  del  Profeta  de  la  del  Sacerdote. 

Con  todo,  aún  en  esta  "escena  sacrificial"  de  Elias  en 
el  Carmelo,  no  se  ve  en  él  al  Sacerdote,  sino  al  Profeta.  El 
sacrificio  no  es  un  acto  ordinario  de  culto,  como  el  que  pu- 
diera dirigir  el  "servidor"  de  un  Santuario  para  una  asam- 
blea de  día  festivo;  es  el  acto  de  un  Profeta  que  invoca  una 
manifestación  extraordinaria  de  Yahvéh,  que  será  la  afir- 
mación de  su  divinidad,  en  el  preciso  lugar  y  sobre  el  mismo 
objeto  en  que  una  pretendida  divinidad  interfiere  (704). 
Elias  invoca  una  Teofanía:  el  Dios  que  "responda",  el  que 
haya  "aceptado"  el  sacrificio,  ése  es  Dios.  La  revelación 
de  Yahvéh  tiene  un  paralelo  con  la  revelación  del  Sinaí; 
Elias  recuerda  la  función  de  Moisés;  el  pueblo  prorrumpe 
en  una  confesión  de  fe  yahvista,  como  la  que  en  el  Sinaí  su- 
ponía la  clausura  de  la  Alianza.  No  se  trata  de  un  acto  or- 
dinario de  culto,  sino  de  un  acto  que  sintetiza  toda  la  acti- 
vidad prof ética  de  Elias:  la  afirmación  exclusiva  del  culto 
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de  Yahvéh  en  Israel.  En  el  mismo  lugar  y  por  los  mismos 
medios  por  los  que  en  un  dios  extranjero  pretende  intro- 
ducirse, se  manifiesta,  a  la  invocación  del  Profeta,  el  do- 
minio de  Yahvéh. 

Elias  no  aparece  en  su  tradición  con  ninguna  de  las  ca- 
racterísticas del  Sacerdote.  Para  decirlo  con  palabras  de  G. 
Fohrer,  "Elias  es  el  tipo  de  Profeta  ambulante,  que  ni  está 
ligado  como  profeta  cúltico  a  ningún  santuario,  ni  vive 
como  miembro  de  una  asociación  profética.  Tiene  más  del 
primitivo  Vidente  individual  beduino,  que  del  Nebiismo 
cananeo.  Con  ello  se  asemeja  a  Samuel  y  a  Natán  y  reali- 
za el  ejemplar  de  los  grandes  Profetas  individuales,  que 
luego  se  encuentra  en  las  figuras  de  Oseas  y  Amós.  De 
manera  diversa  de  un  profeta  cúltico,  habla  sin  que  se  le 
pida  y  se  le  consulte,  porque  no  consulta  y  transmite  las 
divinas  decisiones  mediatamente  como  servidor  de  un 
santuario,  o  del  rey,  sino  que  se  siente  al  servicio  inmedia- 
to de  Yahvéh"  (705).  Y  con  todo,  no  es  tan  independiente 
de  los  lugares  de  culto  ni  tan  lejano  al  Sacerdocio,  como 
para  no  erigir  un  altar  destruido  y  hacer  sobre  él  una 
"escena  sacrificial". 

*   *  * 


Si  se  tiene  en  cuenta  que  en  este  tiempo  los  asuntos  pú- 
blicos de  todo  género  se  ventilan  a  las  puertas  de  la  ciu- 
dad y,  singularmente,  en  el  lugar  sagrado,  "delante  de 
Yahvéh",  se  comprenderá  también  que  ésta  sea  la  principal 
área  de  acción  de  los  Profetas.  Al  decir  de  A.  S.  Kapelrud, 
"el  sitio  del  Culto  es  el  lugar  de  reunión  del  pueblo  y  las 
funciones  cúlticas  son  actos  importantes  en  su  vida.  El 
sitio  del  Culto,  es  decir,  el  Santuario,  es  el  lugar  en  donde 
suceden  cosas.  Allí  el  pueblo  se  reúne,  se  encuentra.  El 
Culto  crea  la  atmósfera  en  que  el  pueblo  vive"  (706).  En 
especial  con  ocasión  de  sábados  y  novilunios,  fiestas  y  so- 
lemnidades, el  pueblo  se  encuentra  "en  asamblea"  en  el 
Santuario  (cf.  Am.  5,  21;  8,  5.  10;  Os.  2,  13;  Is.  1,  13  s.). 
Quien  tenga  algo  para  el  Profeta,  le  encontrará  allí,  cierta- 
mente. Por  su  parte,  el  Profeta  que  tiene  algo  para  el  pue- 
blo, le  encuentra  también  con  este  motivo  y  en  este  lugar. 

Confirmación  de  ello  es  el  episodio  de  la  mujer  de  Su- 
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nam  (II  Re.  4,  8-37),  que  ha  perdido  a  su  hijo,  y  que  va  en 
busca  de  la  intervención  del  "hombre  de  Dios",  Elíseo,  al 
Carmelo.  El  marido  de  la  Sunamita  no  sabe  que  su  hijo  ha 
muerto,  y  no  comprende  que  su  mujer  diga  de  ir  a  ver  al 
"hombre  de  Dios",  no  siendo  aquel  dia  "ni  novilunio  ni 
sábado".  La  razón  de  que  no  se  vaya  a  él  en  un  día  cual- 
quiera no  se  indica  en  el  relato;  pero  se  deja  deducir  que 
es  o  porque  no  se  le  encontrará  en  el  lugar  en  que  se  le 
busca,  o  porque,  de  hecho,  se  acostumbra  a  ir  a  buscarle  en 
los  días  señalados.  Siendo  éstos  días  de  asamblea  cúltica 
en  Israel  (707),  se  ha  afirmado  que  en  el  Carmelo  debe 
haber  un  Santuario  de  gran  importancia,  y  que  Elíseo  está 
relacionado  con  él  como  "profeta  cúltico"  (708). 

La  hipótesis  de  un  "gran  Santuario"  en  el  Carmelo  no  se 
deduce  de  los  datos  bíblicos,  que  no  hablan  sino  de  un  al- 
tar de  Yahvéh,  destruido,  y  reinstalado  por  Elias.  Pero  es 
indudable  que  este  altar,  después  del  Juicio  de  Elias,  es  ob- 
jeto de  gran  veneración  y,  sobre  todo,  tiene  un  significado 
religioso  nada  común  para  Elíseo.  En  efecto,  Elíseo  pasa  re- 
petidamente por  el  Carmelo  (II  Re.  2,  25;  4,  25)  y,  entre 
otros  muchos,  es  un  lugar  de  residencia  eventual  del  Profe- 
ta. Pese  a  que  no  sea  día  de  asamblea  cúltica,  la  Sunamita 
le  encontrará  allí;  el  suyo  es  un  caso  de  emergencia,  que 
requiere  ir  a  buscar  al  "hombre  de  Dios"  en  un  día  cual- 
quiera. 

Pero  Elíseo  no  es  un  "especialista  cúltico",  consagrado  al 
servicio  del  Santuario  del  Carmelo.  Este  es  uno  de  los  pun- 
tos de  su  continuo  peregrinar.  De  allí  se  oye  que  se  va  a 
Samaría  o  a  Sunam  (II  Re.  2,  25;  4,  32);  igualmente  se  le 
encuentra  en  los  diversos  lugares  en  donde  los  "hijos  de 
los  Nebi'im"  tienen  sus  residencias,  y  por  todos  los  caminos 
del  país.  La  misma  Sunamita  le  había  preparado  una  ha- 
bitación en  su  casa,  pues  se  había  dicho:  éste  es  "un  santo 
hombre  de  Dios,  que  está  continuamente  (t  a  m  i  d)  pasando 
junto  a  nosotros"  (II  Re.  4,  9).  Y  se  le  encuentra  también  en 
el  país  de  Aram,  en  donde,  a  través  de  él,  se  venera  el  nom- 
bre de  Yahvéh.  Elíseo  no  está  dedicado  al  servicio  de  un 
Santuario  como  un  especialista  cúltico,  pero  está  cercano  a 
todos  los  Santuarios.  En  ellos  y  en  todas  partes,  va  dando 
testimonio,  con  su  nombre  y  con  su  acción,  del  mensaje  de 
que  "Dios  es  quien  salva"  (709). 


*    *  # 
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Pero  así  como  el  pueblo  puede  encontrar  al  Profeta  y 
acostumbra  a  ir  a  buscarle  en  días  de  "novilunio  y  de  sá- 
bado", así  también  el  Profeta  busca  al  pueblo  reunido  en 
tales  ocasiones  en  el  Santuario. 

Pruebas  de  esta  afirmación  ofrece  en  abundancia  Jere- 
mías, a  propósito  del  Templo  de  Jerusalén.  Jeremías  dirige 
sus  palabras  a  la  puerta  o  en  el  vestíbulo  del  Templo  a  to- 
das las  gentes  que  entran  a  adorar  (Jr.  7,  2;  26,  2).  Y  no  es 
que  su  palabra  sea  esperada  como  una  "parte  integrante" 
de  la  asamblea  litúrgica;  bien  al  contrario,  su  palabra  es 
inesperada  e  indeseada  (Jr.  19,  14;  20,  1).  Cuando  se  le  im- 
pide ir  al  Templo  a  pronunciar  sus  palabras  delante  del 
pueblo  reunido,  Jeremías  confía  su  rollo  a  Baruc,  para  que 
él  vaya  a  leerlo  en  su  nombre  (Jr.  36,  5).  El  "falso"  profeta 
Ananías  pronuncia  una  palabra  en  el  Templo,  y  Jeremías  le 
da  allí  mismo  la  respuesta  (Jr.  28,  1.  5.).  Semeyas  escribe 
desde  el  exilio  al  prefecto  del  Templo,  intimándole  a  que,  en 
fuerza  de  su  cargo,  vigile  a  todo  fanático  y  le  impida  hacer 
el  profeta  en  el  Templo  (Jr.  29,  26).  Jeremías  habla  tam- 
bién en  el  valle  de  Ben-Hinnom,  en  donde  hay  un  Santua- 
rio y  gente  reunida  (Jr.  19,  1  s.). 

Y  así  es  también  con  los  Profetas  del  Norte  respecto  de 
sus  Santuarios.  Oseas  acusa  al  pueblo  de  Israel  de  no  so- 
portar la  verdad  que  le  anuncia  el  Profeta,  de  ponerle 
trampas  (pah)  en  sus  caminos  y  manifestarle  hostilidad 
(maétemáh)  en  el  Santuario  (Os.  9,  8) .  Y  ese  es  precisa- 
mente el  caso  de  Amos  en  el  Santuario  de  Betel  (Am.  7,  10 
ss.).  Por  la  respuesta  a  Amasias  se  ve  que  los  Nebi'im  repiten 
impunemente  en  el  Santuario  las  palabras  que  su  guía  ha 
puesto  en  su  boca;  pero  Amos  no  se  atiene  a  esas  palabras 
permitidas,  y  por  eso  se  le  impide  seguir  hablando  en  el 
Santuario. 

Pero  todo  ello  indica  que  el  Profeta  busca  el  Santuario 
como  lugar  adecuado  para  pronunciar  sus  palabras,  en  el 
clima  religioso  que  su  mensaje  requiere  y  en  que  él  mismo 
ha  tenido  su  experiencia  (cf.  I  Sm.  3;  Is.  6). 

*    *  * 

No  es  ningún  fenómeno  singular  el  ver  que  los  B  e  n  é 
hannebiím,  que  aparecen  en  relación  con  Elíseo,  ten- 
gan sus  lugares  de  residencia  habitual  en  lugares  cercanos 
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a  los  santuarios,  como  sus  predecesores,  los  antiguos  Nebi- 
'  i  m  de  la  época  de  Samuel. 

En  efecto,  grupos  de  "hijos  de  los  profetas"  había  en 
Guilgal  y  en  Betel  (II  Re.  2,  1  ss.),  éste  lugar  del  santuario 
real  del  Norte  y  aquél  bien  conocido  por  su  santuario.  El 
"viejo  Nabi'  "  a  quien  antes  se  hizo  referencia,  vivía  en  el 
mismo  Betel  (I  Re.  13,  11),  y  en  Guilgal  reside  eventualmen- 
te  Elíseo  con  los  mismos  "hijos  de  los  profetas"  (II  Re.  4, 
38;  cf.  6,  L). 

Si  se  tiene  presente  el  carácter  entusiástico  de  los  Ne- 
bi'im y  su  función  religioso-social  en  medio  del  pueblo, 
no  se  concibe  su  actuación  habitual  sino  en  los  lugares  de 
Culto  (710).  Su  significado  religioso  parte  precisamente  del 
testimonio  impresionante  de  su  entusiasmo  religioso,  el  cual 
no  tiene  otra  atmósfera  ni  otro  escenario  tan  apto  como  el 
de  los  lugares  del  Culto.  Cuando  Elias  se  lamenta  de  que  los 
hijos  de  Israel  han  abatido  los  altares  y  dado  muerte  a  los 
profetas  (I  Re.  19.  10.  14),  está  resumiendo  en  una  fórmula 
todo  lo  que  el  contexto  de  la  historia  permite  suponer.  En 
torno  a  esos  altares  los  Nebi'im  se  habían  manifestado  en 
tonos  tales  de  entusiasmo  y  fanatismo  religioso,  que  la  per- 
secución abierta  no  se  hizo  esperar  (711).  Solidario  con  su 
causa  queda  sólo  Elias,  el  cual  demuestra  sobre  uno  de  esos 
altares  destruidos  la  soberanía  de  Yahvéh  y  su  presencia 
"activa"  en  Israel.  Este  mismo  era  el  mensaje  de  los  Nebi- 
'im a  través  de  su  entusiasmo  religioso.  Su  actuación  ex- 
tática era  una  forma  le  anuncio  de  la  presencia  activa  de 
Yahvéh  en  medio  de  Israel. 

Con  todo,  sería  infundado  el  minimizar  sobre  esta  rela- 
ción de  los  "hüos  de  los  profetas"  con  los  Santuarios,  puesto 
que  los  datos  sobre  los  que  se  funda  son  enormemente  so- 
brios. En  Betel  y  Guilgal  se  sabe  que  hay  Santuarios,  pero  no 
porque  se  hable  de  ellos  en  las  historias  de  los  Nebi'im.  Estos 
residen  también  en  Jericó,  en  donde  posiblemente  hay  un 
santuario,  pero  del  que  en  realidad  no  se  hace  mención. 
Más  aún,  uno  de  los  grupos  de  Nebi'im  (quizá  el  de  Guil- 
gal, al  Norte  de  Betel:  II  Re.  4,  38),  dice  a  Elíseo:  "Mira 
que  el  lugar  en  que  habitamos  junto  a  ti  (1  e  f  á  n  é  k  A)  se 
nos  hace  demasiado  estrecho;  vayamos  junto  al  Jordán; 
cogeremos  cada  uno  una  traviesa  y  nos  haremos  allí  una  re- 
sidencia (m  £  q  ó  m  1  á  §  e  b  e  t)"  (II  Re.  6,  1  s.).  Esta  resi- 
dencia hecha  de  nuevo  no  se  ve  tenga  relación  con  algún 
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santuario.  Abandonan  el  lugar  donde  ciertamente  lo  ha- 
bía, para  ir  a  un  lugar  nuevo.  En  consecuencia,  el  lugar 
de  su  residencia  no  está  condicionado  por  la  presencia  de 
un  Santuario. 

Por  eso  es  infundada  la  hipótesis  de  que  los  "hijos  de  los 
Profetas"  residen  en  torno  a  los  Santuarios  en  calidad  de 
"especialistas  cúlticos".  Sus  residencias  no  tienen  carácter 
estable;  se  trasladan  de  lugar  a  lugar;  no  construyen  una 
"casa",  sino  que  con  unos  palos  e  indudablemente  unas  pie- 
les o  paños  de  tienda,  improvisan  en  poco  unmáqomlá- 
á  e  b  e  t. 

Si  se  especifica  que  su  función  no  es  precisamente  la  de 
custodiar  un  Santuario  (puesto  que  en  estos  Santuarios  hay 
un  Sacerdocio  "dedicado"  a  ello),  sino  el  dar  respuestas 
oraculares  en  el  acto  cúltico  (713),  la  hipótesis  no  es  menos 
gratuita. 

En  efecto,  de  las  noticias  que  hay  del  Culto  de  este  tiem- 
po no  se  deduce  que  haya  en  él  semejante  "lugar"  para  el 
Profeta.  Pero  atendiendo  a  los  Nebi'im  mismos,  se  ha  visto 
antes  (714)  que  la  "respuesta  oracular"  no  es  precisamente 
su  especialidad.  El  "viejo  Nabi'  "  de  Betel  recibe  eventual- 
mente  un  mensaje  de  Yahvéh  para  subsanar  el  equívoco  que 
había  causado,  al  arrogarse  indebidamente  la  audición  de 
una  palabra  de  Yahvéh  (I  Re.  13,  20).  Otro  Nabi'  lleva  una 
palabra  de  Yahvéh  a  J ehú,  pero  es  una  palabra  que  él  lleva 
por  encargo  de  Eliseo  (II  Re.  9,  3).  Fuera  de  ello  no  hay  no- 
ticia alguna  de  "mensajes  oraculares"  por  medio  de  los 
Nebi'im.  No  es  esta  precisamente  su  función  religiosa.  Por 
eso  la  expresión  de  "especialistas  cúlticos"  es  equívoca  e 
incluso  inexacta,  desde  el  momento  en  que  define  la  rela- 
ción de  los  "hijos  de  los  Profetas"  con  los  Santuarios  desde 
el  ángulo  "funcional",  que  no  es  precisamente  el  que  les 
caracteriza.  Los  Nebi'im  de  esta  época,  como  los  Profetas, 
están  relacionados  con  todos  los  Santuarios,  pero  no  apa- 
recen "dedicados"  al  servicio  de  ninguno  como  lo  está  su 
Sacerdocio. 

Sabido  es  que  el  Nebiismo  en  la  historia  subsiguiente 
aparece  cada  vez  más  unido  con  el  Sacerdocio  en  el  Tem- 
plo de  Jerusalén.  El  fenómeno  tiene  su  explicación  en  la 
impersonalidad  del  Nebiismo;  su  carácter  "profesional"  le 
equipara  a  las  otras  Instituciones  oficiales.  En  la  crítica  de 
los  grandes  Profetas  se  repite  el  cliché  "sacerdotes  y  pro- 
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fetas",  a  la  par  que  otras  clases  dirigentes;  ¿quiere  esto  de- 
cir que  todos  tienen  un  idéntico  quehacer?  Aunque  este  es- 
tudio no  tiene  por  objeto  directo  sino  el  antiguo  Profetis- 
mo,  no  dejará  de  tener  en  cuenta  este  cliché  prof ético  en 
la  síntesis  de  las  páginas  siguientes.  En  cuanto  la  hipótesis 
del  "profetismo  cúltico"  se  apoya  en  la  "ambientación"  de 
los  Salmos  y  de  parte  de  la  literatura  profética  ("liturgias 
prof  éticas")  en  el  Culto  (715),  desborda  totalmente  el  cua- 
dro de  este  estudio.  De  ella  se  puede  decir,  sin  embargo,  que 
desde  el  punto  de  vista  histórico,  el  antiguo  Profetismo  no 
ofrece  datos  positivos  en  su  favor.  "Culto"  y  "cúltico"  son 
términos  enormemente  imprecisos,  que  no  es  tampoco  po- 
sible definir  en  una  época  en  que  todo  sucede  en  atmós- 
fera e  interpretación  "religiosa".  El  fenómeno  prof  ético  es 
un  fenómeno  esencialmente  religioso;  y  es  bien  sabido  cómo, 
en  época  antigua  sobre  todo,  no  se  emprende  nada  ni  su- 
cede nada,  sin  que  sea  llevado  "delante  de  Yahvéh",  al  lu- 
gar sagrado.  Si  pues  todo  lo  que  tiene  relación  con  el  lugar 
sagrado  se  llama  "cúltico",  se  corre  el  riesgo  del  equívoco 
con  un  término  que  hoy  tiene  en  realidad  un  sentido 
mucho  más  preciso.  Y  "Culto"  sería  otra  cosa  de  lo  que  su 
definición  comprende:  "el  servicio  divino  oficial  hecho  por 
personas  consagradas,  en  nombre  de  la  comunidad,  en  for- 
ma, lugar  y  tiempo  competentes"  (716). 


III.    LA  TEOCRACIA  ISRAELITA 

(Conclusiones  y  síntesis  teológica) 


La  metodología  adoptada  en  el  desarrollo  de  este  estu- 
dio sobre  Profetismo,  Sacerdocio  y  Monarquía  en  el  Antiguo 
Israel  (717)  nos  ha  conducido:  primero,  a  una  definición 
de  estas  Instituciones  (en  la  medida  en  que  en  dicha  época 
se  dejan  definir).  Tal  definición  la  hemos  obtenido  a  través 
del  análisis  de  la  fisonomía  religioso-social  y  de  las  funcio- 
nes características  de  dichas  Instituciones.  Esta  definición 
es  el  resultado  global  de  la  primera  parte.  Segundo,  la 
misma  metodología  nos  ha  guiado  hacia  la  apreciación 
comparada  de  las  funciones  mismas  de  las  mencionadas 
Instituciones,  y  a  la  par  de  su  papel  y  significado  religioso 
respectivo  en  la  historia  de  Israel.  Esto  es  predominante- 
mente el  resultado  de  la  segunda  parte. 

Con  respecto  a  lo  primero,  es  de  advertir,  sin  embargo, 
que  una  definición  de  cada  una  de  las  referidas  Institucio- 
nes, con  delimitación  de  género,  especie  y  última  diferen- 
cia, es  decir,  con  especificación  neta  de  su  carácter  y  de 
sus  funciones,  no  es  posible  en  los  albores  de  su  existencia. 
No  se  pueden  delimitar  y  precisar  los  conceptos  cuando  el 
objeto  es  por  sí  mismo  indefinido  y  flúido.  Y  éste  es,  en 
realidad,  el  caso  del  Profetismo,  del  Sacerdocio  y  de  la 
Jefatura  en  Israel  en  los  comienzos  de  su  historia. 

Es  bien  sabido  que  el  "Jefe"  de  un  grupo  social  de  tipo 
patriarcal  (familia,  clan,  tribu  o  confederación  de  tribus) 
reúne  en  sí,  en  virtud  de  su  mismo  cargo,  todas  las  funcio- 
nes de  dirección  y  de  mediación  que  serán  luego  cometido, 
en  otro  tipo  de  sociedad,  de  varias  Instituciones.  En  las 
tradiciones  del  Génesis  vemos  que  Dios  se  manifiesta  a  los 


282 


PROFETAS,  SACERDOTES  Y  REYES. 


Patriarcas,  como  si  fueran  Profetas;  pero  los  Patriarcas 
son  también  los  Sacerdotes  y  los  Jefes  de  sus  grupos  res- 
pectivos. Moisés  es  a  la  vez  Profeta,  Sacerdote,  Juez,  Cau- 
dillo...; todo  ello  en  grado  singular.  Moisés  "comunica"  su 
función  de  "Jefe"  a  Josué;  delega  en  unos  jóvenes  la  fun- 
ción de  ofrecer  sacrificios;  instituye  a  los  Levitas  como 
Sacerdotes;  "reparte"  de  "su  espíritu"  con  los  Ancianos. 
Se  puede  ver  aquí  el  comienzo  de  varias  Instituciones. 
Pero  el  "jefe"  no  es  con  ello  destronado  de  su  puesto. 
El  padre  (jefe  de  la  familia)  "delega"  en  su  hijo  las  fun- 
ciones de  "sacerdote  y  padre",  o  "llena  la  mano"  a  un 
levita;  una  "persona  sacra"  (como  es  un  "hombre  de  Dios", 
un  Vidente  o  un  Profeta)  tiene  una  Jefatura  religiosa  que 
le  autoriza  para  ofrecer  o  bendecir  un  sacrificio;  el  Juez  y 
luego  el  Rey  conservan  todas  las  atribuciones  del  "Jefe", 
es  decir,  tienen  una  función  sagrada  en  medio  de  su  pueblo. 
El  Rey  es  la  cabeza  del  "ordenamiento  religioso"  que  cons- 
tituye la  esencia  de  este  pueblo,  y  tiene,  en  principio,  vastas 
prerrogativas;  solamente  que  en  Israel  existían  ya,  de 
hecho,  varias  Instituciones  cuando  el  Rey  aparece,  con  lo 
cual  se  pone  menor  acento  en  el  "ejercicio"  de  sus  prerro- 
gativas que  en  la  "delegación"  de  las  mismas  en  las  Insti- 
tuciones que  le  preceden  (718). 

♦    *  * 

Tradiciones  antiguas  sobre  la  tribu  de  Leví  hablan  de 
su  Sacerdocio  desde  época  mosaica,  Sacerdocio  que  está  li- 
gado en  su  origen  a  vicisitudes  oscuras  de  las  tribus  semi- 
nómadas  en  la  región  de  Cades.  En  la  época  de  la  sedenta- 
rización  se  encuentra  una  continuidad  de  este  Sacerdocio: 
los  levitas  g  e  r  i  m  gozan  de  reconocida  preferencia  para 
desempeñar  el  Sacerdocio,  tanto  en  un  Santuario  familiar 
como  en  el  Santuario  de  una  tribu.  Y  en  efecto,  desde  el 
momento  en  que  el  cuadro  histórico  comienza  a  iluminarse, 
encontramos  familias  sacerdotales  al  servicio  de  varios  San- 
tuarios, singularmente  del  Santuario  central  en  donde  se 
señala  la  presencia  del  Arca.  Las  listas  de  "ciudades  levíti- 
cas"  de  la  época  davídico-salomónica  suponen  la  presencia 
tanto  de  familias  levíticas  en  muchos  más  Santuarios  de 
cuanto  nos  dicen  las  noticias  directas;  esta  suposición  se 
verifica  fundada  cuando,  a  raíz  de  la  reforma  de  Josías  y  de 
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la  centralización  del  Culto  en  Jerusalén,  surge  el  problema 
del  Sacerdocio  de  los  Santuarios  locales.  Estos  Sacerdotes 
pasan  a  desempeñar  las  funciones  de  "levitas"  en  el  Tem- 
plo de  Jerusalén  (719). 

Pero  sería  anacrónico,  y,  por  tanto,  erróneo,  el  trasla- 
dar la  imagen  íntegra  del  Sacerdocio  en  el  culmen  de  su 
evolución  a  la  situación  de  los  comienzos.  En  un  principio 
el  Sacerdocio  no  es  exclusivo  de  Leví.  Sucesivas  redaccio- 
nes de  la  historia  han  eliminado  datos  que  estaban  llama- 
dos a  perderse;  pero  aún  así  se  puede  apreciar  el  conflicto 
que  existió  entre  diversas  familias  sacerdotales,  así  como 
se  afirma  que  Jeroboam  estableció  Sacerdotes  que  no  eran 
de  la  familia  de  Leví.  Pero,  sobre  todo,  sería  erróneo  el  atri- 
buir al  Sacerdocio  incipiente  unas  funciones  a  la  medida 
de  la  dimensión  y  de  la  precisión  de  las  del  Sacerdocio  del 
segundo  Templo.  Según  Dt.  33,  8-11  y  según  la  praxis  de 
la  época,  el  Sacerdote  tiene  una  función  oracular  (y  en  ello 
se  relaciona  el  kóhen  con  el  kahin  árabe),  que  con- 
siste en  dar  una  respuesta  autorizada  — respuesta  de  Yah- 
véh —  a  las  diversas  preguntas,  problemas  o  cuestiones.  Esto 
lo  hace  el  Sacerdote  por  medio  de  las  Suertes  sagradas,  (los 
Urim  y  Tummim  y  el  Efod) ;  la  Suerte  "echada"  da  una  T  6- 
r  á  h,  que  es  una  enseñanza  sobre  el  problema  concreto.  El 
Sacerdote  custodia  y  enseña  estas  T  órót,  así  como  las  cos- 
tumbres y  las  tradiciones,  todo  lo  cual  se  llamará  luego 
sencillamente  la  T  ó  r  á  h.  Los  grandes  Profetas  acusarán 
al  Sacerdocio  de  su  tiempo  de  infidelidad  a  esta  su  función 
fundamental  (720).  El  Sacerdocio  tiene,  además,  la  "cus- 
todia" del  Santuario  y  de  los  objetos  sacros  que  en  él  se 
conservan  y  la  ofrenda  del  incienso  y  de  los  Sacrificios  en 
el  altar  de  Yahvéh.  Pero  esta  última  función  no  es  la  más 
característica  ni  le  es  exclusiva  en  un  principio;  el  "Jefe" 
(en  la  amplitud  del  término  antes  descrita)  conserva  esta 
prerrogativa  hasta  tarde.  El  Sacerdote  está  consagrado 
al  "servicio"  del  Santuario  con  carácter  fijo;  su  función 
se  transmite  hereditariamente  a  su  descendencia  (721). 

*    *  * 

La  definición  del  Sacerdote  hay  que  hacerla,  pues,  a 
base  de  estos  elementos.  Y  partiendo  de  una  definición  pre- 
cisa (al  menos  precisa  en  algunos  elementos  lo  es  ya  desde  el 


284 


PROFETAS,  SACERDOTES  Y  REYES. 


comienzo),  el  tema  "Profetismo  y  Sacerdocio*'  comienza  a  ser 
algo  concreto. 

Pero  la  realidad  que  se  encierra  en  el  concepto  de  Pro- 
feta no  es  simple.  El  mismo  nombre  tiene  sus  vicisitudes. 
"Al  que  hay  se  llama  Nabi'  se  llamaba  en  otro  tiempo 
ró'e h",  dice  una  glosa  en  I  Sm.  9,  9,  y  el  Profeta  Amos 
afirma  categóricamente  "no  soy  Nabi'  ni  hijo  de  Nabi'  w 
(Am.  7,  14)  (722).  La  misma  Filologia  acusa,  pues,  diferen- 
cias históricas  y  aparentes  dentro  del  Profetismo.  Existe 
un  Profetismo  colectivo  que  aparece  ya  en  la  época  de 
Samuel  (al  que  hemos  convenido  en  llamar  "'Nebiismo"), 
y  que  tiene  sus  paralelos  fenomenológicos  en  otras  Re- 
ligiones; y  existe  un  Profetismo  individual,  que  tiene  tam- 
bién sus  precedentes  fuera  de  Israel  (el  "inspirado"  de  Wen- 
Amón,  el  mahhüm  de  Mari,  etc.)  (723).  La  revelación  ha 
utilizado  tipos  diversos  de  intermediarios  entre  Dios  y  el 
pueblo  y  los  ha  incorporado  a  la  Religión  yahvista.  Una 
transformación  característica  es  la  de  Balaam.  Lo  mismo 
es  utilizado  el  Vidente,  como  lo  es  el  extático  o  como  la  ins- 
titución de  los  Profetas  cortesanos. 

En  el  curso  de  este  estudio  se  ha  prestado  repetida- 
mente atención  a  la  diferencia  que  les  separa  y  se  ha  in- 
tentado "definirles"'  en  cuanto  a  su  naturaleza  y  funcio- 
nes (724),  lo  que  era  imprescindible  para  el  desarrollo  .del 
tema  central.  El  Nebiismo  colectivo  aparece  en  la  época 
de  Samuel,  reaparece  con  Elias  y  Eliseo,  y  continúa  en  la 
historia  sucesiva  tanto  en  el  Norte  como  en  Jerusalén, 
dando  lugar  a  la  Institución  oficial  y  profesional  de  los 
llamados  "falsos  profetas"  (725).  El  Profeta  individual  se 
llama  "Vidente"  en  Samuel,  Gad,  etc.;  en  la  época  de  Elias 
y  Eliseo  se  extiende  la  denominación  de  NabV  a  varios  per- 
sonajes del  pasado;  el  tipo  del  "mensajero  de  la  Palabra" 
continúa  luego  con  los  llamados  "Profetas  clásicos". 


*    *  * 

El  Profetismo  antiguo  (del  que  directamente  nos  he- 
mos ocupado),  ofrece  numerosos  aspectos  de  relación  con 
los  Santuarios  y  el  Sacerdocio. 

En  primer  lugar,  el  Nebiismo  colectivo.  Los  datos  que 
sobre  esta  clase  de  Nebi'im  nos  han  llegado,  les  definen 
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como  una  colectividad  de  tipo  entusiástico-extático,  cuya 
función  es  "profetizar".  Paralelos  diversos,  entre  los  cua- 
les el  de  los  Setenta  Ancianos  de  la  época  de  Moisés,  no 
llegan  a  precisar  esta  función  más  que  como  una  demostra- 
ción de  entusiasmo  religioso  en  palabras,  voces,  cantos,  gri- 
tos, gestos  violentos  y  toda  la  restante  gama  de  elocuen- 
cia del  éxtasis  colectivo.  Su  sentido  religioso  está  en  la 
línea  del  "testimonio"  de  la  presencia  y  actuación  de  Yah- 
véh  en  medio  de  su  Pueblo,  puesto  que  este  estado  se  atri- 
buye a  la  acción  del  r  ü  a  h  de  Yahvéh.  Este  sentido  se  con- 
firma además  al  observar  que  el  Nebiismo  constituye  de 
hecho  una  fuerza  auxiliar  del  Profeta  y  Guía  religioso, 
hasta  el  momento  en  que  no  se  "profesionaliza",  y  cae  bajo 
la  esfera  de  acción  de  otros  "Guías"  (726). 

Ahora  bien,  el  ejercicio  religioso  de  los  Nebi'im  está  en 
relación  directa  con  el  lugar  sagrado;  preferentemente  se 
les  encuentra  en  las  cercanías  de  los  Santuarios  y,  al  "pro- 
fesionalizarse", se  estabilizan  todavía  más  visiblemente  en 
torno  a  la  Corte  y  al  Templo  (727).  Con  todo,  no  hay  nin- 
gún indicio  de  que  estén  de  alguna  manera  dedicados  al 
"servicio"  de  un  Santuario,  como  lo  está  el  Sacerdocio,  ni 
su  actividad  se  define  por  la  línea  poético-musical  o  por 
la  línea  de  la  función  "oracular"  en  el  Culto,  puesto  que 
no  es  ésa  la  "especialidad"  de  los  Nebi'im.  Por  eso,  el  ca- 
lificativo de  "cúlticos"  es  equívoco  (728).  La  teoría  cul- 
tualista  no  ha  encontrado  la  formulación  exacta. 

*    ♦  * 


El  Profeta  individual  del  tipo  de  "Vidente",  como  lo 
es  Balaam,  Samuel,  Gad,  Natán...,  aparece  históricamen- 
te en  relación  singular  con  el  Culto,  por  su  actuación,  por 
su  vocación,  por  su  inspiración.  Esto  no  quiere  decir  que 
el  "Vidente"  esté  en  la  línea  del  "adivino",  que  busca  sus 
oráculos  en  la  observación  de  "signos"  (concretamente  en 
la  "observación"  de  las  víctimas  sacrificiales).  La  adapta- 
ción yahvista  les  transforma.  El  "Vidente"  es  del  tipo  del 
"clarividente"  y  del  "inspirado".  Su  relación  con  el  Santua- 
rio no  es  la  del  "consagrado"  a  su  servicio;  no  permanece 
en  un  lugar.  Su  función  es  "oracular";  responde,  enseña, 
guía;  pero  su  carácter  carismático  y  sus  medios  de  cono- 
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cimiento  de  la  voluntad  de  Yahvéh  le  distinguen  perfecta- 
mente del  Sacerdote  que  "consulta"  las  Suertes  sagradas, 
que  nace  Sacerdote  y  que  permanece  en  el  lugar,  una  vez 
que  se  ha  consagrado  al  servicio  de  un  Santuario.  Si  coin- 
ciden, pues,  en  la  línea  de  la  "consulta"  y  de  la  enseñanza, 
su  carácter  y  sus  medios  son  diversos;  si  coinciden  en  "ofre- 
cer sacrificios",  ello  no  es  función  exclusiva  del  Sacerdo- 
te (729).  En  consecuencia,  el  decir  que  el  "Vidente"  es  un 
"especialista  del  Culto",  necesita  atendibles  reservas  y 
demanda  una  formulación  más  precisa,  en  conformidad 
con  la  evidencia  de  la  tradición  hebrea. 

El  estudio  de  la  personalidad  de  Elias  y  de  Eliseo  ha 
demostrado  también  que  la  relación  del  Nabi'  con  los  San- 
tuarios y  con  el  Culto  se  definiría  impropiamente  como 
"especialidad  cúltica"  (730).  El  Profeta  no  está  desvincu- 
lado del  Culto;  semejante  desvinculación  es  a  todas  luces 
anacrónica  en  el  ambiente  religioso  de  la  época.  Pero  al 
querer  entender  esta  relación  como  "especialidad  cúltica", 
se  está  forzando  los  datos,  a  base  de  postulados  inexac- 
tos (731)  y  de  una  reconstrucción  hipotética  del  Culto,  que 
no  se  verifica  en  las  fuentes  del  antiguo  Israel  (732). 


♦    *  * 

Esta  comparación  de  carácter  y  de  funciones  de  Profe- 
tismo  y  Sacerdocio  en  el  antiguo  Israel,  responde  a  una  par- 
te de  la  problemática  concreta  que  este  estudio  se  había 
propuesto.  Para  ello  ha  sido  necesario  un  análisis  lento  (qui- 
zá a  veces  enojoso)  del  Sacerdocio  incipiente  y  del  Profetis- 
mo  antiguo,  en  cada  una  de  sus  personalidades  y  en  cada 
una  de  sus  formas.  Pero  una  particularidad  del  "análisis" 
es  el  "separar"  y  al  separar,  se  conoce  in  individuo,  en  la 
medida  en  que  las  fuentes  dan  a  conocer. 

En  esta  base,  se  ha  intentado  también  precisar  el  sig- 
nificado religioso  del  Sacerdocio  y  de  cada  una  de  las  for- 
mas del  antiguo  Profetismo  en  la  Historia  de  Israel;  y  con- 
cretamente se  le  ha  visto  en  las  vicisitudes  difíciles  de  la 
adaptación  de  elementos  nuevos,  en  contacto  con  Canaán. 

Esto  lleva  consigo  una  comparación  entre  las  diversas 
Instituciones  y  entre  sus  formas  distintas,  no  precisamente 
desde  el  ángulo  "funcional",  sino  desde  el  lado  social-reli- 
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gioso.  Y  aquí  la  relación  se  presenta  desde  un  momento 
dado  en  términos  de  "conflicto".  Este  conflicto  religioso 
comienza  a  manifestarse  a  raíz  del  origen  de  la  Monarquía 
y  se  extiende  a  lo  largo  de  los  siglos  subsiguientes,  concreta- 
mente entre  los  grandes  Profetas  y  las  Instituciones  ofi- 
ciales. Su  objeto  versa  radicalmente  sobre  autenticidad  o  no 
autenticidad  yahvista  de  los  elementos  "  asimilados"  en 
CanaárL 

Si  en  el  capítulo  sobre  Samuel  se  ha  dedicado  larga 
atención  a  las  dos  versiones  del  origen  de  la  Monarquía 
y  si  la  segunda  parte  de  este  estudio  ha  comenzado  por 
delinear  el  carácter  "sagrado"  de  esta  Institución,  con  el 
consiguiente  "ordenamiento"  de  la  vida  de  la  Nación  bajo 
la  égida  real,  ha  sido  precisamente  para  explicar  el  origen 
y  la  naturaleza  de  este  "conflicto",  de  importancia  capital 
para  entender  la  postura  del  Profeta  ante  el  Sacerdocio, 
el  Culto,  el  Nebiismo  profesional,  y,  en  una  palabra,  ante 
las  Instituciones  oficiales. 

La  Monarquía  tiene,  en  efecto,  sus  dificultades  para  na- 
cer. Ello  se  debe  a  la  estructura  tribal  precedente  y,  sobre 
todo,  a  una  sensibilidad  religiosa  que  considera  la  Institu- 
ción extraña  en  el  Yahvismo.  David  logra  fundar  una  Mo- 
narquía que  puede  compaginarse  con  la  Religión  yahvista; 
su  descendencia  es  convalidada  para  siempre  por  las  pala- 
bras de  un  Profeta;  más  aún,  a  través  de  los  Profetas 
adquiere  una  personalidad  bivalente,  que  comienza  desde 
lejos  a  anunciar  el  Rey  mesiánico  (733).  Pero  el  Monarca 
"histórico"  tropieza  con  una  función  demasiado  difícil  dé 
realizar  como  Jefe  político-religioso  de  un  Pueblo  que  no 
es  como  los  demás,  porque  no  es  una  Nación,  sino  el  "Pueblo 
de  Yahvéh".  Este  "Pueblo  de  Yahvéh"  nacido  en  el  desierto, 
sufre  un  choque  de  acomodación,  al  encontrarse  en  condi- 
ciones de  pueblo  agrícola,  sedentario,  y  al  querer  estructu- 
rarse como  una  Nación  en  medio  de  otras  Naciones.  La  aco- 
modación se  hace  progresivamente,  a  base  de  "asimilar"  ele- 
mentos nuevos  y  transformarlos  en  sentido  yahvista.  Pero 
el  ritmo  de  la  asimilación  supera  la  capacidad  de  transfor- 
mación, y  el  "Pueblo  de  Yahvéh"  (especialmente  en  el  Norte, 
más  abierto  al  influjo  extranjero)  entra  insensiblemente  en 
el  juego  de  las  demás  naciones  (734).  Con  ello  no  hace  sino 
reconformarse  a  su  primitivo  carácter  cananeo.  Y  este  pro- 
blema del  Monarca  es  la  síntesis  de  tantos  otros. 
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A  medida  que  la  sensibilidad  religiosa  acusa  la  desvia- 
ción, se  produce  una  reacción,  caracterizada  por  un  retorno 
al  espíritu  mosaico,  reacción  que  se  manifiesta  en  el  Norte 
en  los  círculos  proféticos,  y  en  el  Sur  en  el  Sacerdocio  del 
Templo  (735).  Pero  la  historia  no  se  detiene  ni  en  Israel  ni 
en  Judá;  aún  después  de  destronada  la  Dinastía  de  Acab, 
no  se  suprime  el  conflicto  religioso,  que  había  dado  lugar 
a  la  "emancipación"  del  Profetismo  carismático  de  la  égi- 
da real,  y  a  su  consiguiente  "escisión"  del  Profetismo  pro- 
fesional. Esta  "escisión  del  Profetismo  es  uno  de  los  fenó- 
menos a  que  se  ha  prestado  atención  en  este  estudio  (736), 
pues  es  el  fenómeno  más  sintomático  del  "conflicto"  de 
adaptación  de  toda  la  época  monárquica.  Junto  con  el  Pro- 
fetismo profesional  con  que  se  enfrenta  el  Profetismo  ca- 
rismático, está  el  Sacerdocio,  el  Monarca  y  todas  las  Ins- 
tituciones oficiales.  Los  Profetas  clásicos  luchan  por  "ele- 
var" este  complejo  organismo  a  la  altura  que  exige  su  ra- 
zón de  "Pueblo  de  Yahvéh",  para  ellos  en  crisis  a  causa  del 
"Sincretismo"  imperante. 


Unas  veces  expresa  y  otras  tácitamente,  hemos  empleado 
el  término  "teocracia"  para  formular  la  razón  del  conflicto. 
Entre  otros  posibles  conceptos  teológicos  a  que  pudiéramos 
haber  acudido,  es  quizá  este  el  más  adecuado,  desde  el 
momento  en  que  la  primera  de  las  Instituciones  que  está 
en  cuestión  es  la  Monarquía.  El  funcionamiento  de  las  otras 
Instituciones  (Sacerdotales,  Jueces,  Profetas...)  está  profun- 
damente condicionado  por  la  Institución  real  (737). 

Teocracia  es  el  Reino  de  Yahvéh  en  la  tierra.  El  Jefe 
visible  de  la  Teocracia  no  puede  ser  un  "autócrata",  sino 
un  "representante"  de  Yahvéh.  La  última  parte  del  libro  de 
Ezequiel  pone  las  bases  de  la  comunidad  nueva,  futura; 
es  una  Teocracia  sin  parte  para  el  "Rey",  y  con  limita- 
ciones concretas  para  el  "príncipe"  (Ez.  45, 7s.).  La  comu- 
nidad postexílica  se  organiza,  efectivamente,  en  torno  al 
Templo,  bajo  la  dirección  de  sus  Sacerdotes;  para  el  Cro- 
nista el  modelo  de  Rey  teocrático  es  David,  que  según  él 
organizó  la  vida  de  la  Nación  como  una  comunidad  reli- 
giosa en  torno  al  Templo.  La  comunidad  postexílica  es  con- 
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cebida  como  una  Teocracia.  Pero  si  volvemos  a  la  época 
primera,  vemos  que  aquélla  era  también  una  Teocracia  en  el 
sentido  más  estricto.  Israel  no  nace  como  una  "Nación,  sino 
como  el  "Pueblo  de  Yahvéh".  Sus  Jefes  son  Carismáticos, 
que  Yahvéh  ha  elegido  directamente;  el  "espíritu"  de  Yah- 
véh les  "viene"  o  "reposa"  sobre  ellos  y  por  ellos  es  Yahvéh 
quien  conduce  a  su  Pueblo  (738). 

La  Monarquía  hereditaria  es,  de  suyo,  opuesta  a  esta 
concepción.  La  Dinastía  de  David  se  "legitima",  de  una  vez 
para  siempre,  por  una  Profecía;  pero  el  Norte  separado 
vuelve  a  la  idea  de  la  "elección"  personal  del  Monarca;  sus 
Reyes  no  se  atienen,  sin  embargo,  a  las  consecuencias.  Por 
eso,  el  conflicto  que  denuncian  el  Samuel  de  la  versión 
antimonárquica  (y  ya  la  repulsa  de  Gedeón  y  el  apólogo  de 
Yotam),  Elias  y  Elíseo,  Oseas  y  Amos,  es  un  conflicto  de 
la  Nación  con  su  concepto  de  "Pueblo  de  Yahvéh"  y  con  la 
Teocracia.  Este  movimiento,  que  es  una  reflexión  sobre  la 
experiencia  en  Canaán  y  una  toma  de  posición  de  la  con- 
ciencia religiosa,  vuelve  los  ojos  al  pasado  como  a  un  ideal 
perdido.  Elias  va  al  Horeb,  la  cuna  del  Yahvismo;  Oseas 
vitupera  la  hora  del  nacimiento  de  la  Monarquía  en  Guil- 
gal  (739).  Desde  el  punto  de  vista  religioso,  la  época  del 
desierto,  con  Moisés,  y  la  época  de  los  Jueces  (cuya  fisono- 
mía religiosa  se  formula  y  se  "idealiza"  en  este  mismo  am- 
biente) (740),  representan,  a  los  ojos  de  este  movimiento 
religioso,  la  realización  perfecta  del  "Pueblo  de  Yahvéh" 
y  de  la  Teocracia.  La  transformación  que  este  Pueblo  sufre 
en  Canaán,  sobre  todo  desde  el  advenimiento  de  la  Monar- 
quía, es  una  desviación  de  la  Religión  yahvista. 

*    *  * 

Y  aquí  es  el  momento  de  definir  otro  término.  Esta 
"Religión  yahvista",  o  "concepción  yahvista"  o  "Yahvismo 
puro",  de  que  hemos  hablado  repetidamente,  no  es  un  Cate- 
cismo cerrado  de  fórmulas  dogmáticas,  con  el  que  se  hubiera 
de  compulsar  la  ortodoxia  de  todo  lo  que  no  está  allí  for- 
mulado. Es  una  concepción  viva,  que  se  está  continuamente 
precisando  (y  éste  es  el  progreso  de  la  Revelación)  y  que, 
concretamente  en  el  ambiente  de  los  Profetas  mencionados, 
se  expresa  en  una  línea  y  con  unas  exigencias  determinadas 
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frente  al  hecho  del  Sincretismo  cananeo.  Pero  esta  toma 
de  posición  se  reclama  con  razón  al  pasado,  puesto  que  el 
Yahvismo  había  nacido  ya  en  los  días  de  Moisés.  Desde 
entonces  existe  ya  un  concepto  de  "Yahvéh",  una  fisonomía 
de  "Pueblo  de  Yahvéh",  y  una  Alianza,  con  sus  exigencias, 
su  Decálogo  moral,  etc.  Yahvéh  es  un  Dios  trascendente, 
personal;  es  el  Dios  de  un  grupo  social  de  carácter  semi- 
nómada;  las  relaciones  entre  Dios  y  el  pueblo  son  relaciones 
personales,  éticas,  morales.  Este  "Pueblo"  se  transforma 
en  sedentario  y  agrícola  en  Canaán;  su  vida  se  organiza 
según  las  estaciones  naturales,  en  función  de  la  agricul- 
tura; su  calendario  religioso  se  modifica  según  el  ritmo  del 
calendario  agrícola.  Los  dioses  de  Canaán  (los  Baales)  son 
dioses  protectores  de  la  naturaleza,  de  las  cosechas,  de  la 
fertilidad  (741).  La  acomodación  es  difícil  y  en  un  momento 
dado  amenaza  corromper  el  concepto  tradicional  de  "Yah- 
véh" y  de  "Pueblo  de  Yahvéh".  Esta  situación  es  la  que 
hemos  descrito  bajo  el  nombre  de  "Sincretismo"  (742),  con- 
tra el  cual  surge  en  el  Norte  una  reacción  de  inspiración 
profética  y  de  carácter  "nomadizante",  como  lo  es  el  movi- 
miento de  los  Recabitas  (743),  y  en  el  Sur  la  reacción  del 
Sacerdocio  de  Jerusalén  (744). 


*    *  * 


"Sincretismo"  es  el  término  con  que  se  designa  este  pro- 
ceso de  asimilación  y  de  evolución  de  Israel  en  Canaán.  El 
término  es  menos  inexacto  que  "secularización"  y  que  otros 
términos,  pero  no  por  eso  exento  de  equívoco  (la  termino- 
logía con  que  se  habla  de  épocas  y  de  ambientes  lejanos 
constituye  siempre  un  problema,  puesto  que  la  lengua  tiene 
almacenada  la  sabiduría  y  la  malicia  de  siglos).  Israel  no 
sustituye  a  Yahvéh  por  otros  dioses,  ni  abre  un  Pantheon 
con  cabida  para  deidades  diversas  al  lado  de  Yahvéh.  Los 
dioses  extranjeros  que  encuentran  acogida  en  un  Santuario 
en  territorio  de  Israel,  no  son  sino  dioses  de  los  extranjeros 
que  conviven.  El  "Sincretismo"  se  refiere  a  la  adaptación 
de  formas  de  Culto,  a  la  aplicación  de  nuevos  atributos  a 
Yahvéh,  a  la  asimilación  de  concepciones  nuevas  en  la  es- 
tructuración del  Estado  (siempre  de  carácter  religioso), 
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todos  éllos  fenómenos  consiguientes  a  la  sedentarización  y 
al  ordenamiento  de  una  Nación  en  medio  de  las  Naciones. 

Ello  no  podía  menos  de  suceder,  desde  el  momento  en 
que  Israel  no  es  ya  un  pueblo  del  desierto.  La  adaptación 
del  Yahvismo  en  las  nuevas  condiciones  es  válida  y  la  asi- 
milación de  elementos  nuevos  es,  en  buena  medida,  de  ca- 
rácter definitivo.  Pero  mientras  el  proceso  se  opera,  el  peli- 
gro de  que  el  Yahvismo  se  convierta  en  una  de  tantas  Reli- 
giones naturistas,  como  las  de  los  Pueblos  vecinos,  es  enor- 
me. La  sobrevivencia  del  Yahvismo  como  Religión  singular 
se  debe  a  la  intervención  de  Yahvéh  por  medio  de  "sus  sier- 
vos los  Profetas",  en  ciertos  momentos  del  Sacerdocio  y  en 
otros  del  Rey,  que  lleva  a  cabo  una  oportuna  reforma  re- 
ligiosa. 

*  *  * 


Un  criterio  evidente  para  distinguir  lo  que  es  "sincre- 
tismo" reprobable  de  lo  que  es  adaptación  legítima  y  vá- 
lida, no  existe  sino  a  posteriori.  Un  criterio  básico  es  el  que 
da  el  Deuteronomio  hablando  de  la  distinción  entre  verda- 
deros y  falsos  Profetas  (Dt.  13,lss.),  lo  cual  es  un  punto  con- 
creto del  problema  general:  la  conformidad  o  desconfor- 
midad con  la  fe  yahvista.  Pero  la  adaptación  es  un  fenó- 
meno dinámico  y  vital,  que  de  ordinario  se  produce  insen- 
siblemente, y  cuyos  resultados  y  evolución  total  no  se  pue- 
den prever.  Israel  adopta  la  Institución  de  la  Monarquía 
en  lugar  del  Jefe  carismático,  el  Templo  en  sustitución  de 
la  tienda,  las  fiestas  agrarias  en  lugar  de  las  de  pastores 
seminómadas;  utiliza  los  diversos  tipos  de  "profetas",  co- 
mo son  el  Vidente,  el  extático,  el  profeta  cortesano.  Cada 
caso  de  adaptación  puede  presentarse,  en  un  principio,  co- 
mo disconforme  a  la  fe  yahvista.  De  hecho  no  se  opera  sin 
laboriosidad  y,  aún  después  de  haber  sido  perfectamente 
realizado,  puede  sufrir  un  retroceso,  y  volver  a  perder  el  es- 
píritu yahvista  que  le  había  impregnado.  La  conformidad 
o  disconformidad  con  la  fe  yahvista  sólo  se  puede  apre- 
ciar a  posteriori,  cuando  la  adaptación  se  ha  realizado,  y 
se  ha  despertado  la  conciencia  religiosa  para  acusar  la  des- 
viación. Así  sucede,  en  efecto,  cuando  se  produce  un  mo- 
vimiento de  reacción  religiosa,  o  una  reforma.  Entonces  el 
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criterio  aludido  es  suficientemente  luminoso  y  aplicable 
en  concreto.  La  pluralidad  de  Santuarios  llega  en  un  mo- 
mento dado  a  manifestarse  perniciosa,  y  es  entonces  cuan- 
do comienza  la  lucha  por  la  centralización.  Pero  cuando 
un  caso  de  "sincretismo"  es  evidentemente  reprobable  a 
los  ojos  de  un  sector  más  sensible,  no  lo  es  a  los  ojos  de 
otro  sector.  Y  así  sucede  que  la  historia  interna  de  Israel 
(pero  ¿no  es  éste  el  caso  universal?)  es  una  perpetua  con- 
tienda y  un  insoluble  conflicto  entre  fuerzas  encontradas, 
que  mutuamente  liman  las  asperidades  de  los  respectivos  ex. 
tremos.  La  revelación  padece,  desde  el  comienzo,  dolores 
redentivos,  como  los  dolores  del  Verbo,  y  Yahvéh  se  sirve 
de  esta  historia  real  para  estar  con  los  hombres. 

El  continuo  vaivén  de  avance  y  retroceso,  de  adapta- 
ción y  de  corrección,  demuestra  que  el  proceso  de  la  evolu- 
ción hegeliana  no  se  verifica  en  la  Religión  de  Israel.  El 
"naturismo"  que  se  puede  observar  en  tantas  manifesta- 
ciones de  este  Pueblo  en  Canaán,  no  es  característico  del 
"Pueblo  de  Yahvéh"  que  nace  en  el  desierto.  Desde  el  pun- 
to de  vista  de  "espiritualización",  se  observa  un  proceso  de 
más  a  menos  y  otra  vez  de  menos  a  más,  a  través  de  la  ac- 
ción de  los  Profetas.  Por  eso  los  primeros  Profetas  se  ca- 
racterizan por  una  "vuelta  al  pasado".  En  los  Profetas  si- 
guientes (Isaías...)  los  ojos  se  tienden  con  esperanza  hacia 
el  futuro,  hacia  la  realización  de  un  Reino  ideal. 

*    *  * 

Esta  misma  terminología  que,  debidamente  matizada, 
hace  comprensible  la  razón  del  conflicto,  que  surge  en  Is- 
rael a  raíz  de  la  adaptación  en  Canaán,  sirve  también  pa- 
ra explicar  la  postura  y  significado  religioso  del  Profetis- 
mo  y  del  Sacerdocio  en  la  época  subsiguiente  (si  nos  es 
permitido  observar  el  resultado  de  las  conclusiones  de  la 
época  directamente  estudiada  en  la  del  Profetismo  clá- 
sico). Como  se  ha  observado  a  propósito  de  la  evolución  y 
"profesionalización"  del  Nebiismo,  los  llamados  "falsos  pro. 
fetas"  no  proceden  sino  del  antiguo  Profetismo  colectivo, 
englobado  en  el  sistema  profesional,  y  hecho  dependiente  de 
la  Monarquía  (745).  Los  Profetas  carismáticos,  "llamados", 
que  se  han  "emancipado"  (para  usar  un  término  anacró- 
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nico,  pero  bien  expresivo)  del  "servicio"  a  las  Instituciones 
para  estar  al  servicio  de  la  Palabra  de  Yahvéh,  tropiezan 
constantemente  con  este  Profetismo,  con  el  que  ideológica- 
mente se  identifica  el  Sacerdocio  oficial  y  otras  Institucio- 
nes. Esta  es,  pues,  la  vertiente  antagónica  de  la  relación 
entre  Profetismo  y  Sacerdocio,  así  como  entre  Profetismo 
y  Nebiismo. 

No  es  este  el  lugar  para  discutir  los  "criterios"  prácti- 
cos por  los  que  el  Israelita  podía  distinguir  entre  verdade- 
ros y  falsos  Profetas  (746).  Para  nosotros  el  criterio  es  la 
aprobación  o  desaprobación  de  la  tradición  bíblica.  Pero 
para  el  Israelita  que  vive  en  medio  del  conflicto,  no  hay  una 
línea  clara  de  distinción  entre  verdaderos  y  falsos  Profe- 
tas El  Deuteronomio  la  hubiera  señalado  más  distinta- 
mente, pues  por  dos  veces  se  plantea  el  problema  (Dt.13, 
1  ss.;  18,22)  y  las  dos  veces  da  señales  difíciles  de  aplicar  en 
el  momento,  como  son  la  conformidad  con  la  doctrina 
yahvista  y  la  verificación  de  la  palabra.  Los  casos  de  Mi- 
queas  (I  Re.  22,  5ss.)  y  de  Jeremías  (Jr.  26,  lss.)  muestran 
cómo  es  difícil  de  distinguir.  Pero  aquí  queremos  aludir 
a  la  razón  de  su  antagonismo,  por  lo  que  ello  tiene  de  re- 
lación con  el  tema  del  significado  religioso  de  las  Institu- 
ciones, en  razón  del  conflicto  de  adaptación. 

Evidentemente,  el  conflicto  entre  dos  ideologías  no  se 
manifiesta  (en  especial  en  este  tiempo)  en  conceptos  abs- 
tractos ni  en  fórmulas  precisas.  Más  bien  aflora  en  mani- 
festaciones concretas,  vitales,  que  expresan  más  o  menos 
claramente  la  crisis  fundamental.  Estas  manifestaciones 
son  de  tener  en  cuenta,  pues  expresan,  cada  cual  en  su 
parte,  un  aspecto  del  conflicto.  Lo  que  sería  equívoco  e 
inexacto  sería  atribuir  a  cada  uno  de  estos  aspectos  la  ra- 
zón de  la  escisión,  y  dar  así  lugar  a  formularla  con  una 
terminología  impropia. 

Así,  queriendo  clasificarles  según  un  criterio  aparente, 
se  habla  de  profetas  de  la  Corte  y  profetas  de  oposición. 
En  efecto,  el  caso  de  Miqueas  ben-Yimlah  y  el  de  Amós 
en  Betel  dejan  entender  claramente  que  el  Profetismo  pro- 
fesional está  al  servicio  del  Monarca  como  una  Institu- 
ción controlada  por  él  (747).  El  Rey  condena,  a  veces,  al 
silencio  al  Profeta  que  no  le  dice  bien  y  que  no  llama  san- 
tas a  sus  empresas,  y  escucha  sólo  a  "sus"  profetas.  La 
terminología  expresa,  pues,  exactamente  el  aspecto  de 
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compromiso  que  unos  profetas  tienen  contraído  con  el 
Monarca,  y  pone  de  relieve  la  libertad  de  la  Palabra  de  los 
otros.  Aquéllos  auguran  siempre  bien,  y  por  eso  se  les  lla- 
ma también  profetas  de  la  salud  o  profetas  de  la  paz;  los 
segundos  son  conocidos  como  los  profetas  del  mal  (de  la 
desgracia),  porque  en  sus  mensajes  abundan  las  amena- 
zas, las  críticas  y  los  oráculos  de  castigo  y  de  infortu- 
nio (748).  En  el  origen,  los  Profetas  de  la  Corte  son  uno  de 
los  tipos  de  Profetas  que  el  Yahvismo  utiliza;  al  ser  consi- 
derados como  espúreos  en  el  Yahvismo,  es  que  han  vuelto  a 
recobrar  su  carácter  original,  y  perdido  el  que  les  hacía 
conformes  a  la  fe  israelita.  Los  auténticos  profetas  de  Yah- 
véh  no  pueden  menos  de  acusar  esta  disconformidad. 

Pero  esta  terminología  es  evidentemente  inadecuada, 
pues  desde  el  comienzo  de  la  Monarquía  con  David,  los 
Profetas  de  la  Corte  no  se  cohiben  de  criticar  los  errores 
del  Rey,  ni  el  Rey  (aquí  y  en  lo  sucesivo)  deja  de  consultar 
y  de  apoyarse  en  el  mismo  Profeta  que  le  acusa  y  le  anuncia 
mal.  Por  otra  parte,  tampoco  estos  Profetas  anuncian  exclu- 
sivamente infortunios  (749).  El  Profeta  es  una  persona  sa- 
cra, que  debe  gozar  de  inmunidad  para  pronunciar  lo  mis- 
mo la  palabra  de  paz  como  la  palabra  de  guerra,  sin  ries- 
go de  su  persona.  El  amor  del  Profeta  a  su  Pueblo  es  in- 
discutible (750);  pero  a  veces  se  les  considera  "enemigos", 
porque  está  en  cuestión  el  mismo  concepto  de  "Pueblo". 

Por  razón  de  la  naturaleza  del  fenómeno  síquico,  se 
clasifica  a  los  Profetas  en  extáticos  y  no  extáticos,  o  tam- 
bién en  profetas  del  rüahy  profetos  del  dáb  ár.  Estos 
conceptos  tocan  el  Profetismo  en  la  esencia  de  lo  sicológico, 
problema  difícil  sobre  el  que  se  ha  volcado  la  atención  de 
los  estudiosos  en  los  últimos  decenios.  Sin  entrar  ahora  en 
este  enorme  problema,  creo  que  una  clasificación  del  Pro- 
fetismo en  estos  términos  es  inexacta.  Si  el  éxtasis  es  en 
proporciones  más  visibles  característico  de  los  Nebi'ím, 
no  quiere  decir  que  sea  infrecuente  en  los  grandes  Pro- 
fetas (751). 

Ahora  bien,  los  Profetas  llamados  "de  la  Corte",  "del 
§alóm"  o  "extáticos",  son  también  considerados  como 
profetas  cúlticos  (752),  en  contraposición  con  los  grandes 
Profetas,  a  los  que  largo  tiempo  se  definió  como  anti-cúlti- 
cos.  Hemos  señalado  en  la  Introducción  las  dos  vertientes 
de  esta  terminología.  La  Escuela  crítica  se  fijó  exclusiva- 
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mente  en  el  supuesto  antagonismo  radical  de  los  Profetas 
con  el  Culto,  formulando  el  problema  como  un  conflicto 
entre  Etica  y  Culto  (753).  El  estudio  ulterior  demostró 
que  este  planteamiento  era  inexacto  (754).  Ultimamente 
se  ha  vuelto  la  atención  sobre  los  supuestos  profetas  cúl- 
ticos;  y  éste  es  el  tema  fundamental  que  sobre  el  antiguo 
Profetismo  hemos  intentado  discutir. 


*    *  * 


Pero  a  este  propósito  hay  todavía  un  fenómeno  que  en 
la  teoría  del  profetismo  cúltico  tiene  su  peso,  y  al  que  no 
nos  hemos  referido,  por  la  sencilla  razón  de  que  cae  fuera 
de  la  época  directamente  estudiada:  la  expresión  "Sacer- 
dotes y  Profetas".  Hablando  de  las  Instituciones  represen- 
tativas del  Pueblo,  se  enumera  (especialmente  en  contexto 
de  crítica  en  los  Profetas),  a  Sacerdotes  y  Profetas  simul- 
táneamente, como  si  ello  quisiera  indicar  la  convergencia 
funcional  de  las  dos  Instituciones  en  el  Culto  (755). 

De  esta  convergencia  en  sentido  no  funcional  hemos 
hablado  en  su  lugar  (756).  Asimismo,  es  evidente  que  el 
Nebiismo  profesional  entra  en  contacto  más  directo  con 
el  Sacerdocio  y  el  Templo  de  cuanto  lo  estaba  el  antiguo 
Nebiismo.  En  la  medida  en  que  se  ha  llegado  a  demostrar 
una  "continuidad"  entre  los  Nebi'im  y  el  Profetismo  pro- 
fesional, esta  convergencia  no  tiene  carácter  funcional  y, 
por  lo  tanto,  también  aquí  el  calificativo  de  profetismo 
cúltico  sería  equívoco.  Si  prestamos  un  tanto  de  atención 
a  esta  especie  de  cliché  literario,  en  que  se  enumera  simul- 
táneamente a  "profetas  y  sacerdotes",  veremos  que  la  con- 
vergencia no  aparece  en  ningún  caso  desde  el  ángulo  fun- 
cional, sino  desde  el  ángulo  "religioso"  más  genérico.  El 
significado  religioso  de  los  grandes  Profetas  se  define  aquí 
con  bastante  precisión  frente  al  Profetismo  y  al  Sacerdocio 
oficiales,  puesto  que  se  define  su  concepción  del  auténtico 
Yahvismo. 


*    *  * 
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Algunos  de  los  pasajes  en  que  se  menciona  simultánea- 
mente a  "sacerdotes  y  profetas",  no  hablan  de  particula- 
ridad alguna  definida  de  los  mismos,  y  son  una  simple  enu- 
meración de  Instituciones.  Así,  en  27  Re.  23,  2  se  dice  que 
Josías  convoca  en  el  Templo  "las  gentes  de  Judá  y  todos 
los  habitantes  de  Jerusalén,  los  Sacerdotes  y  los  Profetas 
y  todo  el  pueblo",  para  leer  delante  de  ellos  el  libro  de  la 
Alianza.  Se  trata  de  una  enumeración  de  las  clases  repre- 
sentativas (v.  1,  Rey  y  ancianos;  v.  2,  sacerdotes  y  profe- 
tas) y  del  pueblo  común,  en  sentido  de  totalidad.  Otro  tan- 
to puede  decirse  de  Jr.  29,  1:  Jeremías  expide  una  carta 
para  "los  ancianos  en  cautividad,  a  los  sacerdotes,  a  los 
profetas  y  a  todo  el  resto  del  pueblo".  Neh.  9,  32  evoca  las 
desdichas  que  han  alcanzado  a.  todos:  "a  nuestros  reyes,  a 
nuestros  jefes,  a  nuestros  sacerdotes,  a  nuestros  profetas 
y  a  todo  tu  pueblo,  desde  el  tiempo  de  los  Reyes  de  Assur 
hasta  este  día".  Y  Lm.  2,  20.  "las  mujeres  han  comido  a 
sus  pequeñuelos...;  sacerdotes  y  profetas  han  sido  asesi- 
nados en  el  Santuario  de  Yahvéh".  Estos  pasajes  no  se  re- 
fieren a  una  clase  determinada  de  Profetas,  sino  a  todos 
per  modum  unius;  los  Profetas  son  aquí  mencionados  co- 
mo clase  sagrada  y  autoridad  religiosa,  como  los  Sacerdo- 
tes. Ello  es  cuanto  implica  su  evocación  simultánea. 

En  Jeremías  se  encuentra  el  cliché  ordinariamente  en 
contexto  de  crítica,  con  alusión  evidente  al  Profetismo  pro- 
fesional. "Desfallecerá  el  corazón  del  rey  y  el  corazón  de  los 
jefes;  los  sacerdotes  estarán  atónitos  y  los  Profetas  cubier- 
tos de  estupor",  al  verificar  que  han  engañado  al  pueblo 
con  una  falsa  ideología  de  paz  (Jr.  4,  9).  "Como  ladrón  aver- 
gonzado de  haber  sido  sorprendido,  así  estarán  las  gentes 
de  la  casa  de  Israel:  ellos,  sus  reyes,  sus  jefes,  sus  sacerdotes 
y  sus  profetas",  a  causa  de  su  culto  idolátrico  (Jr.  2,  26).  En 
el  momento  del  castigo  "serán  arrancados  de  sus  sepulcros 
los  huesos  de  los  reyes  de  Judá,  los  de  sus  grandes,  de  sus 
sacerdotes,  de  sus  profetas  y  de  los  habitantes  de  Jerusa- 
lén", para  ser  expuestos  a  la  profanación  (Jr.  8,  1).  "He 
aquí  que  voy  a  llenar  de  embriaguez  a  todos  los  habitan- 
tes de  este  país:  a  los  reyes  que  se  sientan  sobre  el  trono  de 
David,  a  los  Sacerdotes,  a  los  Profetas  y  a  todos  los  habitan- 
tes de  Jerusalén"  (Jr.  13,  10).  La  enumeración  se  repite  me- 
cánicamente para  comprender  a  las  clases  dirigentes  espe- 
cíficamente y  al  pueblo  en  general. 
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Sacerdotes  y  profetas  coinciden  en  sostener  una  común 
ideología  de  paz,  en  bendecir  las  empresas  del  Monarca 
como  funcionarios  agradecidos,  y  satisfacer  el  gusto  del 
pueblo  con  augurios  optimistas  (757).  El  Profeta  denun- 
cia su  común  responsabilidad:  "profeta  y  sacerdote,  todos 
son  engañadores",  encubriendo  sus  maldades  y  apaciguan- 
do los  pecados  del  pueblo  con  augurios  optimistas  (Jr.  6, 
13;  14,  18;  23,  11).  Difícilmente  se  deduce,  sin  embargo, 
de  estas  expresiones  una  convergencia  de  funciones  de 
Profetas  y  Sacerdotes  (758). 

Cuando  Jeremías  tiene  la  audacia  de  anunciar  la  ruina 
del  Templo  (Jr.  7;  26),  sus  palabras  suenan  como  la  ma- 
yor de  las  blasfemias;  "sacerdotes,  profetas  y  pueblo  en- 
tero" le  oyen  escandalizados  (26,  7);  "los  sacerdotes  y  los 
profetas"  deciden  darle  muerte  (26,  8.  11),  y  sólo  la  inter- 
posición de  los  magistrados  y  del  pueblo  logran  salvarle, 
recordando  que  ya  Miqueas  había  proferido  esta  misma 
condenación  en  nombre  de  Yahvéh,  y  no  se  le  había  dado 
muerte  (26,  16ss.). 

En  efecto,  Miqueas  denuncia  con  la  misma  clarividen- 
cia el  fallo  de  la  ideología  en  que  la  "paz"  se  funda:  "Sus 
príncipes  juzgan  por  regalos,  sus  sacerdotes  deciden  por 
salario,  sus  profetas  vaticinan  a  precio  de  dinero.  Apoyán- 
dose sobre  Yahvéh  dicen:  ¿No  está  Yahvéh  en  medio  de 
nosotros?  Ningún  mal  nos  podrá  acaecer"  (Mi.  3,  11;  cf. 
Jr.  5,  12).  Su  fe  idolátrica  les  sirve  de  seguridad,  mientras 
su  comportamiento  no  corresponde  a  ninguna  norma  de 
fe  (759). 

Pero  Miqueas  alude  aquí  a  funciones  específicas  de 
sacerdotes  y  de  profetas.  El  sacerdote  "decide"  (yáráh), 
el  profeta  "vaticina"  (qásam)  (760).  Semejante  precisión 
se  encuentra  también  en  Jeremías:  "Tramemos  un  aten- 
tado contra  Jeremías,  pues  no  falta  la  instrucción  (t  ó  - 
r  á  h)  al  sacerdote,  ni  el  consejo  al  sabio,  ni  la  palabra(  d  á  . 
bár)  al  profeta"  (18,  18).  Y  en  otro  lugar:  "Los  sacerdo- 
tes no  han  dicho  ¿en  dónde  está  Yahvéh?;  los  intérpre- 
tes de  la  Ley  no  me  han  conocido;  los  pastores  (dirigen- 
tes políticos)  se  han  revelado  contra  mí;  los  profetas  han 
profetizado  (n  i  b  b  e  '  ú)  en  nombre  de  Baal  y  se  han  ido 
tras  de  lo  que  no  aprovecha"  (2,  8).  Y  todavía:  "Los  pro- 
fetas profetizan  (nibbe'ú)  con  mentira;  los  sacerdotes 
deciden  (y  ó  rü)  (761)  por  su  cuenta  a  mi  pueblo  le  agrá- 
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da  así"  (5,  31).  Y  así  Isaías  y  Ezequiel:  "Sacerdotes  y  pro- 
fetas titubean  a  causa  de  la  bebida...  hierran  en  la  visión 
(báro'eh),  tropiezan  en  la  decisión  (peliliyyáh) 
(Is.  28,  7)  (762).  "Vendrá  desastre  sobre  desastre,  rumores 
sobre  rumores;  se  buscará  en  vano  la  visión  (h  á  z  ó  n)  jun- 
to al  profeta;  la  Ley  (t  ó  r  á  h)  faltará  al  sacerdote  y  el 
consejo  al  anciano"  (Ez.  7,  26). 

Profetas  y  sacerdotes  caen  juntamente  bajo  la  crítica 
del  Profeta;  profetas  y  sacerdotes  coinciden  en  la  misión 
de  Guías  religiosos,  como  en  la  infidelidad  a  esta  misión. 
La  crítica  común  les  nivela,  como  nivela  con  ellos  a  las  de- 
más clases  responsables,  y  al  pueblo  mismo  que  les  sigue 
(763).  Pero  esto  no  quiere  decir  que  profetas  y  sacerdo- 
tes coincidan  en  la  misma  función  y  que  los  profetas  sean, 
en  consecuencia  de  la  fórmula,  "especialistas  del  Culto", 
como  tampoco  se  sigue  de  las  otras  clases  simultáneamen- 
te mencionadas.  Los  lugares  últimamente  citados  especi- 
fican cuáles  son  los  medios  de  la  guía  sacerdotal  y  cuáles 
los  del  profeta.  El  Sacerdote  es  el  custodio  y  el  intérprete 
de  la  Tóráh,  como  lo  era  ya  desde  el  comienzo.  El  Profeta 
señala  su  traición  al  ministeñum  verbi  y  su  pecado  de 
maestros  infieles  e  ineptos.  El  Profeta  sabe  bien  cómo  el 
Sacerdote  reposa  con  fe  idolátrica  en  su  ministerio  ritual; 
pero  en  el  discurso  "blasfemo"  de  Jeremías,  los  Sacrificios 
están  sujetos  al  mismo  condicionamiento  que  el  Templo. 
Esta  exigencia  del  Profeta  respecto  de  la  función  docente 
del  Sacerdote  acerca  más  a  "sacerdotes  y  profetas",  no 
precisamente  como  funcionarios  del  Culto,  sino  en  la  línea 
de  la  enseñanza  (764).  Y  hemos  visto  cómo  en  los  medios 
se  diferencian.  El  anciano  y  el  sabio  tienen  el  consejo  tam- 
bién para  enseñar;  el  profeta  tiene  la  visión,  por  la  que 
Yahvéh  manifiesta  dinámicamente  su  voluntad  ac- 
tual (765). 

El  Profeta  pone  en  evidencia  los  pecados  sociales,  mo- 
rales y  religiosos,  y  señala  como  fundamentalmente  cul- 
pables a  las  Instituciones  dirigentes:  reyes,  príncipes,  jue- 
ces, sacerdotes,  profetas.  Cuando  la  misma  crítica  alcan- 
za el  Culto  y  los  Sacrificios,  no  se  puede,  pues,  pensar  que 
el  Profeta  pretende  su  abolición,  como  tampoco  pretende 
suprimir  estas  Instituciones  que  constituyen  la  estructura 
del  Pueblo.  La  razón  de  la  crítica  es  una  desviación  reli- 
giosa fundamental,  que  radica  en  una  errónea  concep- 
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ción  de  hecho  de  la  Alianza,  de  "Pueblo  de  Yahvéh"  y  de 
la  Teocracia  en  el  sentido  explicado.  Esta  desviación  es  de- 
bida a  la  asimilación  indiscriminada  de  las  concepciones 
religiosas  de  Canaán. 

Los  síntomas  de  esta  vieja  crisis,  contemporánea  del 
origen  de  la  Monarquía  y  acentuada  en  la  reacción  poste- 
rior contra  el  "Sincretismo",  demuestran  que  la  desviación 
de  la  fe  tradicional  es  la  razón  del  conflicto. 

Esta  desviación  no  es  una  ruptura  sensible  (como  se 
ha  visto  a  propósito  de  "Sincretismo"),  pero  es  un  descen- 
so en  la  fidelidad  al  concepto  primero  de  "Pueblo  de  Yah- 
véh", al  modo  como  le  conciben  los  Profetas  que  se  han 
elevado  del  nivel  oficial  y  popular.  La  ideología  de  paz  que 
caracteriza  a  las  Instituciones  oficiales,  no  es  tampoco  una 
mera  ficción  ni  voluntad  de  engaño.  En  la  tradición  de 
Israel,  Yahvéh  ha  hecho  a  su  Pueblo  unas  promesas:  el 
Pueblo  de  Yahvéh  no  puede  perecer,  porque  Yahvéh  está 
en  medio  de  él  (Mi.  3,  11);  Yahvéh  ha  elegido  una  Ciudad, 
Jerusalén  (y  en  el  momento  difícil  la  ha  salvado),  un  lugar 
para  su  morada,  el  Templo  (Jr.  7,  10),  y  una  Dinastía  para 
el  trono  de  su  Pueblo,  la  davídica.  Ni  el  Pueblo,  ni  Jerusa- 
lén, ni  su  Templo,  ni  su  Sacerdocio,  ni  sus  Monarcas  tienen 
que  temer,  pues,  cuentan  con  las  promesas  de  una  Alianza 
eterna.  Los  Profetas  y  el  pueblo  entero  lo  saben.  Pueden 
perfectamente  afirmar  que,  cuando  dicen  "paz",  la  suya  es 
palabra  de  Yahvéh;  que  los  Profetas  del  mal  están  atacan- 
do los  "dogmas"  más  sagrados  y  las  Instituciones  más  sa- 
cras del  Pueblo  elegido,  sin  que  estos  mismos  Profetas 
puedan  evidenciar  su  verdad  (766). 

Pero  el  punto  vulnerable  de  esta  teología  lo  pone  en 
evidencia  Jeremías  en  su  discurso  contra  el  Templo  (Jr.  7: 
26).  Jeremías  ataca  aquí  el  baluarte  más  inexpugnable  en 
que  se  apoyan  los  augurios  de  "paz",  y  con  que  se  tran- 
quilizan reyes,  profetas  y  sacerdotes  (Jr.  7,  4,  10).  Lo  que 
éllos  tienen  por  un  "dogma",  no  es  más  que  una  supersti- 
ción halagüeña.  Las  promesas  divinas  son,  efectivamen- 
te, indefectibles;  pero  las  promesas  están  en  el  cuadro  de 
la  Alianza  y  la  Alianza  exige  una  respuesta  por  parte  del 
Pueblo.  Cuando  el  Pueblo  no  responde,  está  fuera  de  la 
Alianza;  sus  promesas  se  suspenden,  esperando  la  respues- 
ta (767).  Por  tanto,  mientras  el  Pueblo  no  vuelva  a  po- 
nerse al  alcance  de  las  promesas,  dentro  de  la  auténtica 
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concepción  Yahvista,  toda  la  ideología  de  "paz"  se  derrum- 
ba, y  Yahvéh  destruirá  el  Templo  y  Jerusalén,  y  hará  pere- 
cer la  Monarquía  y  el  Pueblo  entero.  Se  comprende  que  la 
reacción  más  violenta  contra  Jeremías  venga  de  parte  de 
"profetas  y  sacerdotes",  vulnerados  en  lo  más  entrañable 
de  su  fe  supersticiosa  (768). 


•    *  * 


El  significado  religioso  de  los  grandes  Profetas  (y  estos 
comienzan  ya  con  Samuel)  está  en  relación  con  su  concep- 
to elevado  de  "Yahvéh"  y  de  "Pueblo  de  Yahvéh".  El  Pro- 
feta es  un  carismático,  que  está  entre  Yahvéh  y  su  Pueblo 
como  un  intermediario.  Ambos  conceptos  se  están  conti- 
nua y  dinámicamente  definiendo  en  el  momento  actual  y 
en  las  actuales  circunstancias,  a  través  del  Profeta.  Por- 
que el  Profeta,  sin  alejarse  de  la  concepción  tradicional, 
está  interpretando  en  cada  momento  la  voluntad  actual 
de  Yahvéh.  Los  acontecimientos  históricos  que  han  pasa- 
do y  los  que  se  vislumbran,  reciben  una  interpretación  teo- 
lógica del  Profeta:  cuanto  sucede  y  va  a  suceder  está  en 
los  planes  de  Yahvéh;  la  liberación  lo  mismo  que  la  ruina, 
son  "manifestaciones"  de  Yahvéh,  que  es  quien  dirige  la 
Historia  como  único  Rey  de  Israel  (769).  Yahvéh.  pese  a 
las  desviaciones  religiosas  de  algunos  Monarcas  israelitas, 
no  deja  un  momento  de  dirigir  la  historia  de  su  "Pueblo 
elegido",  a  través  de  sus  Profetas  (770). 

Los  Profetas  se  "destacan"  del  nivel  de  las  Institucio- 
nes oficiales,  y  dedican  toda  su  fuerza  a  elevarlas,  para 
que  no  sea  Yahvéh  quien  se  condicione  a  las  tendencias 
del  hombre,  sino  que  sea  el  hombre  quien  se  eleve  a  la  al- 
tura de  la  vocación  de  Yahvéh.  Por  eso  no  se  ve  al  Profeta 
si  se  le  considera  en  posición  paralela  con  las  Instituciones 
oficiales;  más  bien  hay  que  verle  en  posición  vertical,  en  la 
dimensión  de  altura,  de  arriba  hacia  abajo.  Todo  carismá- 
tico está  en  esta  posición,  en  condición  de  verdadero  inter- 
mediario. Y  en  la  concepción  teocrática  del  Pueblo  se  com- 
prende perfectamente  así:  Yahvéh  dirige  El  mismo  la 
Historia  por  medio  de  unos  hombres  que  ha  "elegido",  y 
a  quienes  ha  llenado  de  su  "espíritu",  para  que  sean  y 
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aparezcan  como  sus  instrumentos.  En  la  concepción  reli- 
giosa israelita  el  Rey  tiene  una  función  de  guía  en  el  orde- 
namiento sacro  del  Pueblo;  pero  el  Rey  se  hace  "autócrata" 
(el  término  es  impropio,  pero  no  quiere  sino  expresar  la 
disconformidad  del  Monarca  con  el  plan  religioso  yahvis- 
ta),  y  las  Instituciones  oficiales  que  dependen  de  él  se 
alinean  en  el  mismo  plano.  El  Profeta  "emerge". 

Para  el  Profeta  todas  las  Instituciones  tienen  un  valor 
relativo:  tanto  valen,  cuanto  sirven  a  la  realización  de  la 
Teocracia.  Pierden  todo  su  valor  en  el  Yahvismo,  cuando 
se  desvían  de  la  concepción  por  la  que  fueron  utilizadas. 
Ninguna  Institución  tiene  el  valor  que  supersticiosamente 
se  le  atribuye,  pues  no  está  Yahvéh  en  función  de  Jeru- 
salén,  ni  del  Templo,  ni  de  los  Sacrificios,  ni  del  Monarca, 
sino  viceversa. 

Desde  su  "puesto  de  guardia"  (771)  el  Profeta  está  en 
relación  con  todas  las  Instituciones  y  con  el  pueblo  y  sus 
vicisitudes:  el  Profeta  es  el  "vigía"  y  el  "centinela"  de  su 
Pueblo  (772).  A  lo  largo  de  la  Historia  se  puede  observar 
cómo  los  objetivos  del  Profeta  se  van  sucediendo  y  cam- 
biando a  medida  que  la  situación  histórica  es  diversa.  Pero 
su  punto  de  mira  es  siempre  el  mismo:  "Yahvéh"  y  el 
"Pueblo  de  Yahvéh".  El  Profeta  no  ve  la  Historia  sino  desde 
la  concepción  teocrática  (773). 

En  este  sentido,  nadie  está  tan  cerca  de  la  sencilla  con- 
cepción mosaica  como  el  Profeta  (774).  El  núcleo  de  su 
predicación  está  en  el  Decálogo:  "No  tendrás  otros  dioses 
que  Yahvéh".  Esta  breve  fórmula  entraña  la  concepción 
teocrática  que  se  mantiene  a  través  de  los  Profetas  (775). 
Paradójicamente,  en  este  "primitivismo"  está  la  razón  de 
que  los  Profetas  aparezcan  como  "revolucionarios".  Y  es 
que  sus  consecuencias  lógicas  requieren  una  "revolución" 
continua  contra  la  realidad  histórica,  para  lograr  reali- 
zarse. Pero  no  es  sólo  el  Mosaísmo:  el  Profeta  "asiste  al 
consejo  de  Yahvéh"  (I  Re.  22,19;  Jr.  18,22;  cf.  Is.  6,1)  y 
puede  decir  cuál  es  la  exigencia  del  Yahvismo  mosaico  en 
este  concreto  momento.  Y  más  de  una  vez  dirá  que  es 
algo  bien  diverso  de  como,  de  hecho,  se  entiende.  Esto  sig- 
nifica una  "revolución"  todavía  mayor.  Pero  es  que  el  Pro- 
feta es  el  Guía  de  Israel  por  los  caminos  difíciles  de  la 
Alianza  (776). 

Como  guía  religioso,  el  Profeta  ve  la  historia  desde  un 
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plano  superior.  Su  relación  con  las  Instituciones  oficiales 
no  es  horizontal.  Por  eso  el  calificativo  de  "cúltico"  o  "anti« 
cúltico"  no  le  definen  adecuadamente.  (Aun  el  mismo  Pro- 
fetismo  profesional,  horizontal,  se  definiría  equívocamen- 
te como  "cúltico").  El  Profeta  interviene  en  el  gobierno  del 
Pueblo  sin  ser  un  gobernante,  en  la  política  y  no  es  un 
político,  en  las  empresas  militares  y  no  es  un  soldado.  To- 
dos los  aspectos  sociales  del  Pueblo  y  todas  sus  Institucio- 
nes deben,  según  el  Profeta,  adaptarse  y  encuadrarse  en 
la  Religión  y  en  la  Etica  yahvista;  por  eso,  en  relación  con 
todos  está  el  Profeta  (777).  Su  acción  se  uxtiende  a  todos 
los  problemas  religiosos,  sociales  y  morales.  El  Profeta  es 
un  patriota,  cuando  el  patriotismo  se  refiere  al  Israel  au- 
téntico de  Yahvéh;  cuando  no,  el  Profeta  define  el  verda- 
dero concepto  de  Patria  (778).  El  Profeta  es  el  consejero, 
el  guía  y  el  apoyo  más  valioso  del  Monarca,  desde  el  mo- 
mento de  su  entronización  (cf.  aún  Neh.  6,  7)  y  en  todo  el 
curso  de  su  reinado.  Pero  cuando  el  Rey  se  desvía  de  su 
"función  sagrada",  el  Profeta  es  su  censor  e  incluso  su 
"enemigo"  (779).  Israel  está  bien  lejos  de  adivinar"  a 
su  Rey  histórico,  como  acaece  en  otros  Pueblos.  A  lo  lar- 
go de  la  historia,  el  Profeta  no  hace  sino  acentuar  la 
accidentalidad  de  esta  Institución,  como  la  de  todas  las 
restantes.  "El  Rey  humano  no  ha  logrado  integrarse  en  la 
historia  prof ética,  sino  haciéndose  un  símbolo"  (780).  Co- 
mo símbolo  tiene  una  personalidad  bivalente,  y  en  su  aspec- 
to "ideal"  está  apuntando  hacia  el  Rey  mesiánico  (781). 
Mientras  el  Deuteronomista  considera  el  Rey  histórico  co- 
mo un  fracaso  en  la  realización  del  Reino  teocrático,  está 
el  Cronista  viendo  en  el  Rey  ideal  la  realización  de  la  ver 
dadera  Teocracia  (782).  CRISTO,  el  gran  Profeta  y  el  su- 
premo Sacerdote,  es  la  meta  de  las  esperanzas  en  la  fami- 
lia de  David  y  el  creador  ansiado  del  "Reino  de  Yahvéh". 
Pero  este  "Reino"  tiene  una  particularidad  entonces  y 
siempre  difícil  de  comprender,  particularidad  que  el  Vi- 
dente de  Patmos  refiere  haber  sido  definida  con  estas  pa- 
labras: "Mi  Reino  no  es  de  este  mundo"  (783). 
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(1)  Entre  los  pasajes  "anticúlticos"  más  característicos  se  pue- 
den mencionar  Am.  5,  21-27  (3,  14;  4,  4-5;  5,  4  s.;  7,  9  ss.);  Os.  6,  6; 
8,  11;  14,  2;  (4,  12-16);  Is.  1,  11-17  (1,  29);  2,  8;  29,  13;  Jr.  (7,  22; 
cf.  Ex.  23,  14-19;  23,  21  ss.);  11,  15;  14,  12  ss.;  Mi.  6,  6-8  (5,  12-15); 
Sal.  40;  50;  51. 

(2)  Cf.  I  Sm.  1-3. 

(3)  La  formulación  más  completa  de  esta  tesis  puede  encon- 
trarse, además  de  en  J.  Wellhausen,  Prolegomena  zur  Geschichte 
Israels,  Berlín,  1905  (cf.  H.  J.  Kraus,  Geschichte  der  historisch- 
kritischen  Erforschung  des  AT.,  1956,  240  ss.),  en  D.  B.  Stade, 
Biblische  Theologie  des  AT-,  I,  Tübingen  1905,  205  s.;  B.  Duhm,  Die 
Theologie  der  Propheten...,  Bonn  1875,  75  ss.,  etc.;  El  mismo,  Is- 
raels Propheten,  Tübingen  1922,  5  ss.,  61  ss. 

(4)  Por  vía  de  historia  se  pueden  recordar  algunos  nombres 
característicos  en  favor  de  esta  posición.  E.  Kautzsch:,  The  Reli- 
gión of  Israel,  en  DB  de  Hasting,  V,  1904,  685  s.;  E.  Mugler,  Reli- 
gión und  Moral  in  der  Bibel,  Bonn  1912 :  "Nicht  kultischer  Gottes- 
dienst  mit  Opfern  und  Gaben  ist  Frómmigkeit,  sondern  Recht  tun, 
milde  lieben,  still  wandeln  vor  Gott,  so  lautet  der  prophetische 
Grundsatz",  p.  85;  E.  Sellin,  Israeliiisch-jüdische  Religionsge- 
schichte,  Leipzig  1933,  estima  que  el  Culto  es  una  forma  religiosa 
inferior,  secundaria  ya  desde  el  principio  en  la  Religión  mosaica 
(p.  25);  si  bien  a  la  luz  de  Ex.  20,  24  y  24,  5  se  debe  reconocer  la 
práctica  sacrificial  como  antigua  — razona  Sellin—,  Moisés  mismo 
habría  sido  contrario;  con  la  entrada  en  la  Tierra,  la  Religión  se 
infecta  de  Cananeísmo  y  los  Profetas  luchan  por  librarla  defini- 
tivamente de  este  lastre  (p.  55  s.).  En  esta  misma  línea  se  pudie- 
ra mencionar  a  otros  muchos  autores:  E.  Kónig,  Theologie  des  AT., 
Stuttgart  1923;  J.  P.  Hyatt,  Prophetic  Religión,  New  York  1947, 
127;  N.  H.  Snaith,  The  Prophets  and  Sacrifice  and  Salvatíon, 
ET  58  (1946/47)  152  s.;  Ch.  R.  North,  ET  47  (1936)  250-254; 
A.  Causse,  Les  Prophétes  et  la  crise  sociologique  de  la  Religión 
d' Israel,  RHPhR  12  (1932)  132.  Y,  en  tono  de  prueba  sistemática  y 
definitiva  de  la  total  reprobación  del  sistema  cúltico  en  los  Pro- 
fetas, P.  Volz,  Die  radikale  Ablehnung  der  Kultreligion  durch  die 
altt.  Propheten,  ZST  14  (1937):  "Dass  der  Angriff  der  Propheten 
auf  das  Ganze  und  Letzte  gesehen  ein  radikaler  ist  und  auf  die 
grundsátzliche  Ablehnung  der  gesamten  Kultreligion  hinaus- 
führt,  wird  von  einer  stattlichen  Reine  alttestamentilicher  Mitar- 
beiter  angenommen.  Aber  es  fehlt,  so  viel  ich  sehe,  noch  an  dieser 
These"  (p.  64).  El  mismo,  Prophetengest alten  des  AT.,  Stuttgart, 
1938;  y  más  recientemente,  R.  Hentschke,  Die  Stellung  del  vorexil. 
Propheten  zum  Kultus,  47  ss. 

(5)  Esta  interpretación  de  los  pasajes  "anticúlticos"  en  sen- 
tido de  reprobación  de  unas  prácticas  actualmente  defectuosas  es 
una  interpretación  equilibrada,  que  ha  terminado  por  hacerse  ad- 
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mitir  comunmente.  W.  Eichrodt,  Theologie  des  AT.,  I,  Berlín, 
1950,  193  ss.,  nota  que  es  un  error  el  insistir  solamente  en  el  ca- 
rácter ético  de  la  religión  prof ética  y  plantearse  la  disyuntiva: 
o  Etica  o  Culto.  La  crítica  profética  tiende,  por  medio  de  una  an- 
títesis un  tanto  exagerada,  a  establecer  el  verdadero  fundamento 
de  las  relaciones  entre  el  fiel  y  Yahvéh,  que  no  se  contenta  con 
meras  formalidades  externas.  A.  C.  Welch,  Prophet  and  Priest 
in  the  OT,  17  s.;  J.  Hoschander,  The  Priest  and  Prophet,  59  s.,  etc.; 
W.  O.  E.  Oesterley,  Sacrifices  in  Ancient  Israel,  1937,  171  ss-,  235  ss.; 
N.  W.  Porteous,  Prophecy,  235  s.;  R.  Dussaud,  Les  origines  cana- 
jiéennes  du  Sacrifice  israélite,  París,  1921,  16  s.;  E.  F.  Morison, 
The  Relation  of  Priest  and  Prophet,  in  the  History  of  Israel  be- 
fore  the  exile,  JTS  11  (1910)  231  s.,  236  ss.,  H.  W.  Robinson,  He- 
brew  Sacrifice  and  prophetic  Symbolism,  JTS  43  (1924)  236  s.: 
No  pueden  los  Profetas  haber  condenado  el  Sacrificio,  siendo  así 
que  los  Hebreos  aman  tanto  el  simbolismo;  sería  difícil  concebir 
cómo  se  podría  conservar  culto  alguno  sin  Sacrificio.  C.  Lattey, 
The  Prophets  and  Sacrifice,  JTS  42  (1941)  155;  H.  W.  Herzberg, 
Die  prophetische  Kritik  am  Kult,  TLZ  75  (1950)  219-226:  Por  una 
parte  existe  la  polémica  contra  el  Culto,  pero  "anderseits  ist 
der  Kult  da.  Wie  stark  er  vorhanden  ist,  hat  uns  in  den  letzten 
Jahrzenten  unsere  Wissenschaft  von  alien  Ecken  her  deutlich 
gemacht.  Ancháologisch,  formgeschichtlich,  überlieferungsges- 
chichtlich  ist  das  Vorhandensein  eines  regen  und  durchgebilde- 
ten  kultischen  Lebens  aufweisbar;  wo  solle  auch  das  Leben  des 
Volkes  seine  Zentren  gerade  in  der  áltesten  Zeit  anders  gehabt 
haben  ais  bei  den  Státten  des  Kultes,  den  Heiligtümer?"  (219). 
En  las  expresiones  de  la  crítica  de  los  Profetas,  se  aprecia  la  dis- 
crepancia real  que  hay  entre  la  vida  cúltica  y  las  obligaciones  so- 
ciales; entre  la  actividad  cúltica  y  el  auténtico  servicio  divi- 
no (220  s.) ;  lo  que  realmente  los  Profetas  reprueban  es  (jue  en  el  Cul- 
to el  pueblo  se  busque  a  sí  mismo;  que  el  Gottesdienst  se  haya 
convertido  en  un  Menschendienst  (221);  este  es  el  fundamento 
de  la  crítica  profética.  "Que  el  punto  de  vista  común  de  los  Pro- 
retas  sea  condenar  el  culto  in  toto  sólo  puede  probarse  por  pa- 
sajes aislados,  urgidos  más  allá  de  los  límites  de  una  recta  exé- 
gesis  (266).  Y  en  el  mismo  sentido  todavía  se  podría  citar  S.  Je- 
llicoe,  The  Prophets  and  the  Cultus,  ET  60  (1948/49),  226-258; 
C.  J.  Cadoux,  The  religious  valué  of  Sacrifice,  ET  58  (1946/7), 
43-46;  O.  Ploger,  Priester  und  Prophet,  177;  J.  E.  Coleran,  The 
Prophets  and  Sacrifice,  ThSt  5  (1944),  411-438;  H.  H.  Rowley, 
The  religious  valué  of  sacrifice,  ET  58  (1946/47),  69-71;  El  mismo, 
The  Prophets  and  Sacrifice,  ET  58  (1946/47),  305-307;  El  mismo, 
The  meaning  of  Sacrifice  in  the  OT.,  BJRyL  33  (1950),  74-110;  El 
mismo,  Ritual  and  the  Hebrew  Prophets,  JSSt.  1  (1956)  343;  K.  Rou- 
bos,  Profecie  en  Cultus  in  Israel,  Wageningen  1956,  68  ss.,  113.  Y,  evi- 
dentemente abundan  en  este  mismo  sentido  los  defensores  del 
Profetismo  cúltico;  cf.  A.  Haldar,  Associations  of  Culi  Prophets 
among  the  ancient  Semites,  Uppsala  1945,  113;  I.  Engnell,  Gamla 
Testamen  et,  Stockholm  1945,  152  s.:  Los  Profetas  están  en  la  línea 
mosaica  de  oposición  a  toda  influencia  extraña,  cultural,  social  o 
cúltica.  Pero  "det  ár  absolut  icke  rátt  att  sága,  att  dylika  utsagor 
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utan  vidare  fórkasta  kulten  som  sadan,  att  de  fórdóma  varge 
slag  av  kult  och  vil  ja  sátta  ett  etiskt  handlande,  "ráttfárdigheten" 
sedáká),  i  kultens  stálle,  eller  ersátta  den  med  ett  individuellt 
'•okultikt"  gudsfórhalande.  Deis  aro  dylika  utsagor  affektivt  óverbe- 
tonade,  deis  ár  det  a  priori  pa  detta  stadium  ej  att  vánta,  att  ens 
"den  profetiska  religionen"  skulle  vara  en  kultfri  religión  — var 
finns  overhubud  en  sadan?"  R.  Rendtorff,  Priesterliche  Kulttheo- 
logie  und  prophetische  Kultpolemik,  en  TLZ  81  (1956),  339-342. 

(6)  Cf.  H.  J.  Kraus,  Geschichte  der  historisch-kritischen 
Erforschung,  295  ss.;  R.  Gyllenberg,  Kultus  und  Offenbarung, 
en  NTT  56  (1955),  72-84. 

(7)  Cf.  G.  Quell,  Das  kultische  Problem  der  Psalmen,  Leip- 
zig 1926,  18  ss.;  W.  Eichrodt,  Theologie  des  AT  I,  39  s.;  P.  van 
Imschoot.  Théologie  de  l 'Anden  Testament,  II,  108. 

(8)  Cf.  W.  Eichrodt,  Theologie  des  AT.,  I,  57  ss.;  G.  van  der 
Leeuw,  La  Religión  dans  son  essence  et  ses  manifestations,  Pa- 
rís 1955,  332  ss.;  S.  Mowinckel,  Religión  und  Kultus,  Gótt.  1953, 
98  ss. 

(9)  En  esto  consiste  fundamentalmente  la  discusión  entre 
Gunkel  y  Mowinckel  a  propósito  de  los  Salmos,  discusión  que  di- 
vide aún  hoy  a  los  comentaristas  de  los  Salmos. 

(10)  H.  Gunkel- J.  Begrich,  Einleitung  in  die  Psalmen.  Die 
Gattungen  der  religiósen  Lyrik  Israels,  Góttingen  1933,  367  ss., 
et  passim. 

(11)  S.  Mowinckel,  Psalmenstudien,  II:  Das  Thronbesteigungs. 
fest  Jahwas  und  die  Ursprung  der  Eschatologie,  Kristiania  1922, 
2,  etc.;  El  mismo,  Psalmenstudien,  I:  Awán  und  die  individuelle 
Klagepsalmen,  Krist.  1921,  137;  El  mismo,  Religión  und  Kultus, 
117:  "Der  Psalter  in  der  Bibel  hángt  engstens  mit  dem  Kultus 
zusammen,  nicht  nur  in  dem  Sinne,  dass  die  einzelnen  Psalmen- 
formen  ursprünglich  aus  dem  Kultus  hervorgegangen  sind,  sondern 
auch  so,  dass  nahezu  alie  die  überlieferten  Psalmen  wirkliche 
Kultpsalmen  sind,  für  den  Kultus  gedichtet  und  im  Kultus  ver- 
wandt".  El  mismo,  Offersang  og  sangoffer,  Oslo  1951,  2  ss. 

(12)  S.  Mowinckel,  Psalmenstudien,  II,  89  ss.;  El  mismo,  0//er- 
sang  og  sangoffer,  118  ss.  Cf.  crítica  de  H.  J.  Kraus,  Die  Kónigs- 
herrschaft  Gottes  im  AT.,  y  en  Gottesdienst  in  Israel,  97  ss. 

(13)  S.  Mowinckel,  Psalmenstudien,  III:  Kultprophetie  und 
prophetetische  Psalmen,  Krist.  1923,  6;  El  mismo,  Offersang,  173. 

(14)  S.  Mowinckel,  PsSt,  II,  21  ss.;  El  mismo,  art.  Drama, 
en  RGG,  I,  2000  ss.;  El  mismo,  Religión  und  Kultus,  73  ss.;  cf. 
W.  F.  ALBRiGHT,  From  the  Stone  Age  to  Christianity,  Baltimore 
1940,  39  s. 

(15)  V.  Grónbech,  The  Culture  of  the  Teutons,  London-Co- 
penhagen  1931  (La  primera  ed.  en  danés  1909-1912);  S.  A.  Pallis, 
The  Babylonian  Akitu  Festival,  Copenhagen,  1926. 

(16)  Cf.  P.  Volz,  Das  Neujahrfest  Jahwes  (Laubhüttenfest), 
Tübing.  1912;  H.  Zimmern,  Das  babylonische  Neujahrsfest,  Leip. 
1926;  H.  Schmidt,  Die  Thronfahrt  Jahwes  am  Fest  der  Jahreswende 
in  alten  Israel,  Tübin.  1927;  L.  J.  Pap,  Das  israelitische  Neujahrs- 
fest, Kampen  1933  (discute  particularidad  de  Israel);  G.  Widen- 
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gren,  The  Accadian  and  Hebrew  Psalms  of  Lamentation,  Stock- 
1937;  F.  M.  Tu.  Liagre-Bohl,  Nieuwjaarsfeest  en  Koninsdag  in 
Babylon  en  Israel,  "Opera  minora",  Gron.  1953,  263  ss.;  A.  Weiser 
busca  una  fiesta  propia  de  Israel,  para  centrar  en  ella  la  ambien- 
tación  de  los  Salmos;  pero  su  esquema  litúrgico  no  difiere  apenas 
de  la  fiesta  babilónica:  Die  Psalmen  (ATD),  Góttingen  1959;  El 
mismo,  Zur  Frage  nach  den  Beziehungen  der  Psalmen  zum  Kult: 
Die  Darstellung  der  Theophanie  in  den  Psalmen  und  im  Festkult, 
en  "Festschrift  A.  Bertholet",  Tübingen  1950,  513-531.  Sobre  el 
estado  actual  de  la  investigación  de  los  Salmos,  especialmente 
en  su  aspecto  cúltico  cf.  J.  J.  Stamm,  Ein  Vierteljahrhundert  PsaU 
menforschung,  ThR  NF  23  (1955),  1-68;  A.  R.  Johnson,  The  Psalms, 
en  "The  Oíd  Test,  and  Modern  Study",  ed.  Rowley,  Oxford  1952, 
162-207.  Sobre  datación  tardía  de  la  fiesta  de  Año  Nuevo  en  Israel, 
E.  Auerbach,  Neujahrs  — und  Versóhnungs —  fest  in  den  biblischen 
Quellen,  VT  8  (1958),  337-343;  cf.  N.  H.  Snaith,  The  Jewish  New  Year 
Festival,  London,  1947. 

(17)  S.  H.  Hooki,  Myth  and  Ritual  Essays  on  the  Myih  and 
Ritual  of  the  Hebrews  in  relation  to  the  Culture  Pattern  of  the 
Ancient  East,  London  1933;  El  mismo,  The  Labyrinth.  Further 
Studies  in  the  relation  between  Myth  and  Ritual  in  the  Ancient 
World,  London  1935;  El  mismo,  The  Origins  of  Early  Semitic  Ri- 
tual, London  1938;  Th.  H.  Gaster,  Thespis.  Ritual,  Myth  and  Drama 
in  the  Ancient  Near  East,  New  York  1950;  El  mismo,  Myth  and 
Story,  Numen  1  (1954),  184-212. 

(18)  Cf.  H.  J.  Kraus,  Geschichte  der  historisch-kritischen  Er- 
forschung  des  AT.,  416  ss.  Algunas  críticas  de  esta  metodología 
pueden  leerse  en  H.  Frankfort,  The  Problem  of  Similarity  in  An- 
cient Near  Eastern  Religión,  Oxford  1951;  R.  T.  O'Callaghan,  Ritual, 
Myth  and  Drama  in  Orient  Liter ature,  Or.  22  (1953)  418-425; 
H.  H.  Rowley,  Ritual  and  the  Hebrew  Prophets,  JSSt  1  (1956),  338- 
360;  J.  Lindblom,  Grundfragen  der  altt.  Wissenschaft,  "Festschrift 
A.  Bertholet",  Tübingen  1950,  325-337;  cf.  A.  Bentzen,  Skandina- 
vische  Literatur  zum  AT-,  ThR  17  (1948/49)  273-328;  J.  de  Fraine, 
Les  implications  du  "Patternism",  Bib.  37  (1956)  59-73. 

(19)  Cf.  I.  Engnell,  Studies  in  Divine  Kingship  in  Ancient  Near 
East,  Uppsala  1943;  A.  R.  Johnson,  The  Role  of  the  King  in  the 
Jerusalem  Cultus,  en  Hooke,  "The  Labyrinth",  London  1935,  73-111; 
El  mismo,  Sacred  Kingship  in  Ancient  Israel,  Cardiff  1955;  G.  Widen- 
gren,  Psalm  110  och  det  sakrala  Kungdómet  i  Israel,  Uppsala  1941; 
El  mismo,  Sakrales  Kónigtum  im  AT  und  Judentum,  Stuttgart  1955; 
A.  Bentzen,  King  Ideology  -  "Urmensch"  -  ilTroonbestijgingsfeesV\ 
St  Th  3  (1949)  143-157;  El  mismo,  The  Cultic  use  of  the  Story  of  the 
Ark  in  Samuel,  JBL  67  (1948)  37-53;  El  mismo,  The  ritual  back- 
ground  of  Amos  1,  2-2, 16,  OTSt  8  (1950)  85-99;  H.  Riesenfeld,  Jésus 
Transfiguré,  1947,  9  ss.,  etc.;  J.  H.  Grónbaek,  Kungens  kultiske  func- 
tion  i  det  forexilske  Israel,  DTT  20  (1957)  1-16;  S.  Mowinckel,  Ur- 
mensch und  "Kónigsideologie",  StTh  2  (1949),  71-89.  Para  una  ul- 
terior discusión  del  problema  de  la  ideología  real  será  útil  tener 
presentes  otros  puntos  de  vista.  Cf.  O.  Eissfeldt,  Jahwe  ais  Kónig, 
ZAW  46  (1928)  81-105;  C  R.  North,  The  OT,  Estímate  of  the  Mo- 
narchy,  AJSL  48  (1931)  1-19;  M.  Noth,  Gott,  Kónig,  Volk  im  AT., 
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ZThK  47  (1950)  157-191;  H.  J.  Kraus,  Die  Kónigsherrschaft  Gottes 
im  AT.,  Tüb.  1951;  J.  de  Fraine,  L'aspect  religieux  de  la  Royauté 
israélite.  L'Institution  monarchique  dans  VA.  T.  et  dans  les  textes 
mésopotamiens,  Roma  1954;  J.  Ridderbos,  Jahwüh  malak,  VT  4 
(1954)  87-89;  D.  Michel,  Studien  zu  den  sogenannten  Thronbestei- 
qungspsalmen,  VT  6  (1956)  40-68;  M.  Buber,  Kónigtum  Gottes, 
Heidelberg  1956;  A.  Lauha,  Nagra  Randanm&rkningén  till  diskus- 
sionen  om  Kungaideologien  i  Gamla  Testamentet,  SEA  12  (1947) 
183-191. 

(20)  Cf.  supra,  nota  5. 

(21)  G.  Hólscher,  Die  Propheten.  Untersuchungen  zur  Reli- 
gionsgeschichte  Israéls,  Leipzig,  1914,  143. 

(22)  S.  Mowinckel,  Psalmenstudien  III,  3;  El  mismo,  Religión 
und  Kultus,  98  ss.;  El  mismo,  Offersang...,  308  ss. 

(23)  S.  Mowinckel,  PsSt.  III,  6. 

(24)  S.  Mowinckel,  PsSt.  III,  7. 

(25)  S.  Mowinckel,  PsSt  III,  6. 

(26)  S.  Mowinckel,  PsSt.  III,  9. 

(27)  S.  Mowinckel,  PsSt  III.  9-10. 

(28)  S.  Mowinckel,  PsSt.  III,  12. 

(29)  S.  Mowinckel,  PsSt  III,  17. 

(30)  S.  Mowinckel,  PsSt.  III,  21. 

(31)  S.  Mowinckel,  PsSt  III,  22. 

(32)  S.  Mowinckel,  PsSt  III,  18. 

(33)  S.  Mowinckel,  PsSt.  III,  6. 

(34)  S.  Mowinckel,  PsSt  III,  27ss. 

(35)  H.  Gunkel,  J esa  ja  33,  eine  vrophetische  Liturgie,  ZAW  42 
(1924)  177-208.  El  mismo,  Der  Micha- Schluss.  Zur  Einführung  In 
die  literatura eschichtliche  arbeit  am  AT.,  Zeitsch.  f.  Sem.  2  (1929) 
145-178.  J.  Begrich,  Das  priesterliche  Heilsorakel,  ZAW  52  (1934) 
81-92. 

(36)  P.  Humbert,  Essai  d'analyse  de  Nahoum  1,  2-2,  3,  ZAW  44 
(1926)  266-280;  El  mismo,  Le  Probléme  du  livre  de  Nahoum,  RHPhR 
12  (1932)  1-15;  El  mismo,  La  visión  de  Nahoum,  2,  4-11,  AfO  5 
(1928/29)  14  ss.:  opina  que  Nahum  es  un  libretto  para  celebrar 
la  caída  de  Nínive  en  612.  A  Haldar,  Studies  in  the  Book  of  Nahum, 
Uppsala  1948;  El  mismo,  en  SBU,  II,  414  ss.,  dice  ser  un  panfleto 
propagandístico,  nacido  en  círculos  proféticos.  Cf.  J.  Leclercq, 
Nahum,  en  "Etudes  sur  les  Prophétes  d'Israél",  85-110. 

(37)  Sobre  Habacuc  cf.  P.  Humbert,  Problémes  du  livre  d'Ha- 
bacuc,  Neuchátel,  1944;  I.  Engnell,  en  SBU,  I  769  ss.;  cf.  W.  F.  Al- 
bright,  The  Psalm  of  Habakkuk,  en  "Studies  in  the  OT  Prophecy", 
Edimbourgh  1950;  P.  Beguerie,  Le  Psaume  d' Habacuc,  en  "Etudes 
sur  les  Prophétes  d'Israél",  53-84. 

(38)  Sobre  Joel  cf.  I.  Engnell,  en  SBU,  I  1075  ss.;  A.  S.  Kapel- 
rud,  J oel  Studies,  Uppsala  1948:  Joel  no  es  una  "liturgia",  sino 
un  libro  compuesto  en  su  estilo.  J.  Steinmann,  Remarques  sur  le 
livre  de  Joel,  en  "Etudes  sur  les  Prophétes  d'Israél",  147ss. 

Sobre  Isaías  y  fragmentos  proféticos  menores  cf.  G.  Hylmó,  De 
$.  k.  profetiska  Liturgiamas.  Rytm,  stil  och  komposition,  Lund,  1929: 
además  del  estudio  detallado  de  Is.  25,  1-26,  21,  presenta  en  esque- 
mas de  "liturgia"  Is.  33,1-24;  59,1.20  +  63,1-6;  63,7-65,23;  Mi. 
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7,  7-20;  Hab.  1,  12-2,  20;  sobre  la  Apocalipsis  de  Isaías  (Is.  24-27) 
cf.  I.  Engnell,  en  SBU,  1031;  El  mismo,  The  Cali  of  Isaiah, 
Upps.  1949;  P.  Beguerie,  La  vocation  d'Isaie,  en  "Etudes  sur  les 
Prophétes  d'Israél",  11  ss.;  M.  B.  Crook,  A  suggested  occasion  for 
Isaiah  9,27  and  11,1-9,  JBL  68  (1949)  213-224;  J.  Morgenstern, 
Tvjo  propheties  from  520-526,  B.  C,  HUCA  22  (1949)  365-431; 
C.  Lindhagen,  The  Servant  motiv  in  the  OT.  Upps.  1950;  I.  Engnell, 
'Ebed  Yahveh  Songs  and  the  Suffering  Messiáh  in  Deutero -Isaiah, 
BJRyL  31  (1948)  54-93;  cf.  S.  Mowinckel,  Til  uttrykhet  'Jahvaes 
Tjenef,  NTT  43  (1942)  24-26;  N.  S.  Nyberg,  Smürtornas  man:  en 
studie  till  Jes.  52,13-53,12,  SEA  7  (1942)  5-82;  cf.  Ch.  R  North, 
The  Suffering  Servant  in  Deutero -Isaiah:  an  Historical  and  Cri- 
tical  Study,  Óxf.  1948. 

(39)  H.  Junker,  Prophet  und  Seher  in  Israel.  Eine  Untersu- 
chung  über  die  altesten  Erscheinungen  des  israelitischen  Prophe- 
tentums,  insbesondere  der  Prophetenvereine,  Trier  1927. 

(40)  H.  Junker,  Prophet  und  Seher,  22-26. 

(41)  H.  Junker,  o.  c,  14. 

(42)  H.  Junker,  o.  c,  15. 

(43)  H.  Junker,  o.  c,  22. 

(44)  H.  Junker,  o.  c,  26. 

(45)  H.  Junker,  o.  c,  27s. 

(46)  H.  Junker,  o.  c,  36-37. 

(47)  H.  Junker,  o.  c,  37ss. 

(48)  H.  Junker,  o.  c,  41. 

(49)  A.  R.  Johnson,  The  Cultic  Prophet  in  Ancient  Israel,  Car- 
diff,  1944,  6.63. 

(50)  A.  R.  Johnson,  o.  c,  16s. 

(51)  A.  R.  Johnson,  o.  c,  17. 

(52)  A.  R.  Johnson,  o.  c,  24. 

(53)  A.  R.  Johnson,  o.  c,  25. 

(54)  A.  R.  Johnson,  o.  c,  26. 

(55)  A.  R.  Johnson,  o.c,  27. 

(56)  A.  R.  Johnson,  o.  c,  28. 

(57)  A.  R.  Johnson,  o.c,  32. 

(58)  A.  R.  Johnson,  o.  c,  32s. 

(59)  A.  R.  Johnson,  o.  c,  47. 

(60)  A.  R.  Johnson,  o.  c,  52. 

(61)  A.  R.  Johnson,  o.c,  52. 

(62)  A.  R.  Johnson,  o.  c,  34,55ss. 

(63)  A.  R.  Johnson,  o.  c,  59ss. 

(64)  A.  R.  Johnson,  o.  c,  63. 

(65)  A.  Haldar,  Associations  of  Cult  Prophets  among  the  an- 
'ient  Semites,  34ss. 

(66)  A.  Haldar,  o.  c,  21ss. 

(67)  A.  Haldar,  o.  c,  34. 

(68)  A.  Haldar,  o.  c,  44ss. 

(69)  A.  Haldar,  o.  c,  199. 

(70)  A.  Haldar,  Associations  of  Cult  Prophets,  89. 

(71)  A.  Haldar,  o.c,  79. 

(72)  A.  Haldar,  o.  c,  162ss.,  169ss. 

(73)  A.  Haldar,  o.  c,  114. 
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(74)  A.  Haldar,  o.  c,  116s. 

(75)  A.  Haldar,  o.  c,  120s. 

(76)  A.  Haldar,  o.c,  118. 

(77)  A.  Haldar,  o.  c,  122ss. 

(78)  A.  Haldar,  o.  c,  157. 

(79)  A.  Haldar,  o.  c,  99ss. 

(80)  A.  Haldar,  o  c,  150ss. 

(81)  A.  Haldar,  o.c,  92s. 

(82)  A.  Haldar,  o.  c,  93ss. 

(83)  A.  Haldar,  o.  c,  134. 

(84)  A.  Haldar,  o.  c,  200. 

(85)  A.  Haldar,  o.  c,  200;  en  este  punto  apela  Haldar  a  las 
conclusiones,  especialmente,  de  I.  Engnell,  Studies  in  Divine  King- 
ship  y  en  The  Cali  of  Isaiah. 

(86)  Cf.  H.  H.  Rowley,  The  Unity  of  the  OT.,  BJRyL  29  (1946), 
326-358;  El  mismo.  The  nature  of  the  ÓT  Provhecv  in  the  liaht  of 
recent  Study,  91-128;  El  mismo,  Ritual  and  the  Hebrew  Prophets, 
JSSt  1  (1956),  338-360:  E.  J.  Young,  My  Servants  the  Prophets, 
1952;  O.  Plóger,  Priester  und  Prophet,  ZAW  63  (1951),  157-192; 
J.  Lindblom,  Grundf rapen  der  altt.  Wissenschaft,  325-337;  H.  W. 
Robinson.  Inspiration  and  Revelation  in  the  OT..  Oxford  1946, 
222  ss.;  G.  Quell,  Der  Kultprophet,  TLZ  81  (1956),  401  ss.;  E.  Sjó- 
berg,  De  fórexiliska  prof eternas  fórkunnelse,  SEA  14  (1949),  7-42; 
P.  P.  Saydon,  Cult  and  Provhecy  in  Israel,  Melita  Theologica  4 
(1951),  75-88;  5  (1952),  7-16;  cf.  Th.  H.  Robinson,  Neuere  Pro- 
pheten-Forschuna,  ThR  3  (1931).  75-103;  G.  Fohrer,  Neuere  Lite- 
ratur  zur  altt.  Prophetie,  ThR  19  (1951),  277-346;  20  (1952),  296- 
361;  H.  J.  Kraus,  Geschichte  der  historisch-kritischen  Erfor- 
schunq,  423  ss.;  O.  Eissfeldt,  The  Prophetie  Literature,  en  "The 
OT  and  Modern  Study",  115  ss. 

(87)  Cf.  N.  W.  Porteous,  Provhecy,  en  "Record  and  Revela- 
tion", Oxford  1938.  221 ;  El  mismo.  The  basis  of  the  ethical  teachina 
of  the  Provhets,  145;  El  mismo,  Prophet  and  Priest  in  Israel,  ET  61 
(1950),  4-9:  S.  Jellicoe,  The  Prophets  and  the  Cultus,  ET  60 
(1948/49),  256-258:  J.  Pedersen,  Israel,  Its  Life  and  Culture,  III-IV. 
116;  El  mismo,  The  role  vlayed  bv  insvired  Persons  amona  the 
Israelites  and  the  Arabs,  127-142;  E.  Würthwein,  Amos  Studien, 
ZAW  62  (1949/50),  10-52:  El  mismo,  Ursvruno  der  vrophetischen 
Gerichtsrede,  ZThK  49  (1952),  1-16:  O.  Eissfeldt,  The  provhetic 
Literature,  119-126;  R.  Rendtorff.  Priesterliche  Kulttheoloaie  und 
prophetische  Kultpolemik,  T1Z  81  (1956),  339-342. 

(88)  Th.  Chary,  Le  cuite  dans  la  littérature  prophétiaue  exi- 
lienne  et  postexilienne,  París  1955.  Sobre  la  procedencia  del  Pro- 
feta de  medio  sacerdotal,  cf.  el  caso  de  Ezequiel  en  H.  Knight, 
The  personality  of  Ezequiel-priest  or  prophet,  ET  59  (1948),  115-120. 

(89)  A.  Alt,  Die  Staatenbildung  der  Israeliten  in  Palüsttna, 
en  "Kleine  Schriften"  II,  6. 

(90)  Por  el  Canto  de  Débora  vemos  aue  en  su  empresa  no  to- 
maron parte  Judá  y  Simeón  (Ju.  5,  14-18);  Gedeón  y  Jefté  no 
sólo  no  tienen  apoyo,  sino  dificultades  con  los  Efraimitas,  que  as- 
piraban, por  su  parte,  a  la  hegemonía  (Ju.  8,  1-3;  12,  1-8);  David 
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logra  una  unión  artificial  en  su  persona,  pero  esta  unión  se  rompe 

muy  pronto,  cf.  infra,  p.  137ss.,  192ss. 

(91)  Cf.  A.  Alt,  Die  Staatenbildung,  1  ss. 

(92)  Cf.  Dt.  18,  15.18;  Núm.  12,  6;  sobre  todo  es  Jeremías  quien 
mas  acentúa  lo  providencial  de  la  presencia  continua  del  Profeta, 
Jer.  7,  25;  25,  4;  26,  5;  29,  19;  44,  4;  cf.  II  Cro.  36,  15. 

(93)  La  tradición  hace  descender  el  Sacerdocio  de  Nob  de  la 
línea  de  los  Elidas  de  Silo.  En  efecto,  Ahimeleq,  padre  de  esta  fa- 
milia de  Nob,  es  hijo  de  Ahitub  (I  Sm.  22,  9.12)  y  éste  hermano  de 
Isabod,  hijo  de  Pinhas.  y  éste  de  Elí  (I  Sm.  1,  3).  Cf.  infra,  p.  120. 

(94)  Cf.  A.  van  Hoonacker,  Le  Sacerdoce  Lévitique  dans  la  Loi 
et  dans  l'histoire  des  Hebreux,  Louvain,  1899;  E.  F.  Morison,  The 
Relation,  216. 

(95)  A.  Bea,  De  Pentateucho,  Roma  1928,  n.  31,  p.  35. 

(96)  A.  Robert,  (Genre)  Historique,  en  DBS  IV,  14;  M.  Noth, 
Ueberlieferungsgeschichtliche  Studien,  I,  101  ss. 

(97)  G.  Courtade,  Inspiration,  en  DBS  IV,  557. 

(98)  A.  Robert,  l.  c;  18  s.;  G.  von  Rad,  Das  Geschichtsbild  des 
chronistischen  W erkes,  1930;  M.  Nora,  Ueberlieferungsgeschichtli- 
che  St.  I,  172  ss. 

(99)  A.  Robert,  l  c,  19  s. 

(100)  A.  Robert,  Z.  c,  22. 

(101)  G.  Courtade,  l.  c,  555  s. 

(102)  Y  para  ello,  el  exégeta  "dispicere  enitetur,  quae  propria 
fuerit  sacri  scriptoris  Índoles  ac  vitae  conditio,  qua  floruerit  aetate. 
quos  fontes  adhibuerit  sive  scriptos  sive  ore  traditos,  quibusque  usus 
sit  formis  dicendi.  Sic  enim  satius  cognoscere  poterit  quis  hagiogra- 
phus  fuerit  quidque  scribendo  significare  voluerit".  Encíclica  "Di- 
vino Afilante  Spiritu",  AAS  35  (1943),  314. 

(103)  A.  Merk,  De  Inspiratione  Sacrae  Scripturae,  en  "Insti- 
tutiones  Biblicae  scholis  accommodatae",  I,  Roma  1951,  93. 

(104)  Gibeat  Elohim  parece  ser  idéntico  a  Gibeat  Saúl,  su  pa- 
tria (cf.  v.  10  s.;  11,  4;  15,  34).  Según  otros  no  sería  la  patria  de 
Saúl,  sino  un  lugar  sagrado  que  Samuel  puede  mejor"  conocer. 
M.  Buber,  Die  Erzáhlung...  134,  n.  2. 

(105)  El  texto  es  incierto.  El  M  tiene  habbámáh,  mientras  los 
LXX  leen  haggibe'áh.  Se  ha  hecho  la  conjetura  de  habbaytáh,  con- 
jetura bien  conforme  al  sentido  y  fácilmente  explicable;  en  efecto, 
se  trata  simplemente  de  un  cambio  de  het  por  taf,  cambio  frecuen- 
te. El  contexto  recomienda  esta  conjetura,  pues  los  Nebi'im  vienen 
ya  del  "alto"  al  encuentro  de  Saúl  y  no  se  ve  que  regresen;  el  v.  si- 
guiente supone  a  Saúl  en  su  casa.  Cf.  H.  P.  Smith,  The  Books  of 
Samuel  (ICC),  Edinbourgh  1899,  71;  W.  Caspari,  Die  Samuelbü- 
cher,  Leipzig  1926,  113;  G.  Bressan,  Samuele,  Roma  1954,  172. 
M.  Buber,  Die  Erzáhlung,  140  s.  lo  deja  por  insoluble. 

(106)  Cf.  P.  Volz,  Der  Geist  Gottes,  7;  G.  Bressan,  Samue- 
le, 171. 

(107)  "Hafak  hann  ais  zweiten  acc.  die  Wirkung  einer  Verwand- 
lung  Ex.  10,  19;  Lv.  13,  3  einführen,  nicht  aber  sich  selbst  durch 
'aher  wiederholen,  das  etwa  aus  6a  E  wiederholt  ist,  ais  stünde  , 
natan".  W.  Caspari,  Die  Samuelbücher,  112. 

(108)  Anuncio:  belekteká  hayyóm  me'immadi  (v.  2) ...  wenehe- 
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pakta  téiS  'aher  (v.  6).  Realización:  weháyáh  keafnotó  éikmó  lale- 
ket  me'im  Sémü'el  wayyahafak-ló  'Elohim  leb  'aher  (v.  9). 

(109  El  TM  lee:  üSemü'el  'orneó,  nissáb  'aleyhem;  las  Vers. 
Sir.  y  Vulg.  suprimen  nissáb,  que  parece  glosa.  El  dato  expresa  re- 
lación muy  cercana.  El  sentido  de  nissáb,  de  ser  original,  sería 
como  el  de  Rt.  2,  5,  etc. 

(110)  "Desnudo"  no  quiere  decir  más  que  "sin  el  manto" 
(II  Sm.  6,  14.20;  cf.  Ex.  20,  26;  28,  42  s.).  Erpasaje  parece  tener 
un  tono  irónico  que  quizá  no  tiene  su  paralelo.  E.  Dhorme,  Les 
livres  de  Samuel,  a.  1. 

(111)  H.  P.  Smith,  The  Books  of  Samuel,  1899,  181.  El  com- 
plejo 19,  18-24,  con  el  v.  20  unitivo,  está  inserido  artificialmente. 
Según  el  contexto,  una  vez  es  Micol  (19,  11  ss.)  y  otra,  Jonatán 
(20,  1  ss.),  quien  libra  a  David.  Según  15.  35,  Samuel  y  Saúl  no 
deberían  haberse  vuelto  a  ver.  Cf.  R.  de  Vaux,  Les  livres  de  Sa- 
muel, 95;  E.  Dhorme,  Les  livres  de  Sam.,  a.  I;  O.  Eissfeldt,  Ein- 
leitung,  337. 

(112)  H.  P.  Smith,  The  Books  of  Sam.  71.  piensa  que  quizá  nos 
falta  aquí  el  original.  Se  ha  propuesto  'ábíhü  en  lugar  de  'abihem, 
dado  que  en  el  v.  precedente  se  viene  hablando  de  Saúl;  W.  Cas- 
parí,  Die  Samuelbücher,  112.  G.  Bressan,  Samuele,  172,  pone  la 
pregunta  en  boca  de  un  forastero  que  se  informa  sobre  su  familia. 
Pero  ¿es  que  ese  supuesto  forastero  conoce  la  familia  de  los  res- 
tantes? 

(113)  M.  Buber,  Die  Erzáhluna,  140,  ve  en  esta  pregunta  una 
contraposición  entre  la  vida  sedentaria,  en  familia,  y  la  vida  libre, 
innominada,  en  la  que  habría  entrado  Saúl  desde  ese  momento. 

(114)  Jos.  2,  15;  II  Sm.  17,  13.  La  raíz  aparece  en  Mari  en  el 
sentido  de  "cuerda"  y  accesorios  de  los  carros  (hebel  o  hábal). 
Cf.  J.  Bottéro,  Textes  économiques  et  administratifs,  p.  66  s., 
284. 

(115)  II  Sm.  8,  2;  Am.  7,  17. 

(116)  Dt.  32,  9;  Jos.  17,  5.14;  Ez.  47,  13. 

(117)  I  Re.  20,  31  s.;  SI.  116,  3;  119,  61. 

(118)  "Da  hebel  einen  gelegentlich  zusammengetretenen,  nicht 
in  zunftartiger  Berufsgeme^'nschaft  lebenden,  Chor  bezeichner\ 
W.  Caspari,  Die  Samuelbücher,  102. 

(119)  Efectivamente,  las  Vers.  GSirTAqSim.  no  leen  lahaqat 
sino  qahalat,  y  traducen  "comunidad"  — ten  ekkle — sian  ton  pro- 
fétón. 

(120)  G.  R.  Driver,  en  JTS  29  (1927),  394;  E.  Ullendorf,  Con- 
tribution  of  South  Semitics  to  Hebrew,  VT  6  (1956),  190-198, 
esp.  194. 

(121)  Ju.  20,2;  21,5.8;  I  Sm.  17,45;  Ez.  16,40;  II  Sm.  20,14; 
Jos.  22,12;  Nm.  22,4  (E);  Gn.  28,3;  35,11  (P);  Dt.  9,10;  10,4;  Jr.  26,17; 
II  Cro.  20,5;  Neh.  5,13;  Jos.  18,1;  Lv.  8,4;  Nm.  1.18;  20,8;  Dt.  4,10; 
31,  28;  I  Re.  8,1.  En  textos  de  origen  diferente,  el  término  significa 
"asamblea",  "multitud",  "agrupación",  con  referencia  a  tribus,  a  la 
comunidad  de  Israel,  a  pueblos,  etc.;  una  asociación  orgánica,  com- 
puesta de  pocos  miembros,  no  está  aquí  representada.  La  q  a  h  a  1 
del  Dt.  es  la  "Congregación"  de  Israel,  abierta  a  gentes  no  judías. 
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Cf.  A.  R.  Hulst,  Der  Ñame  "Israel"  in  Deuteronomium,  Oudt.  St.  9 
(1951)  65-106. 

(122)  Mi.  2,5;  Nm.  16,3;  20,4;  I  Cro.  28,8;  Dt.  23,2.3.4.9.;  Jos.  8,35; 

I  Re.  8,14.22.55;  Esd.  10,12.14;  Neh  8,2.17;  13,1.  Sobre  el  tema  cf. 
J.  D.  W.  Kritzinger,  Q  ehal  Jahwe.  Wat  dit  is  en  wie  daaraan 
mag  b  e  h  o  o  r  t ,  Kampen,  s.  f.;  P.  Grelot,  La  derniére  étape  de 
la  Rédaction  sacerdotale,  VT  6  (1956)  180. 

(123)  La  forma  maqhel  en  SI.  26,12  (maqhelim)  parece  referir- 
se también  a  la  asamblea  cúltica;  maqhelót  en  SI.  68,27,  a  coros. 
Pero  esto  no  dice  nada  de  la  q  e  h  i  1 1  á  h  de  los  Nebi'im. 

(124)  Cf.  A.  Schultz,  Die  Bilcher  Samuel,  I  299;  J.  Pedersen, 
Israel,  III-IV,  109;  H.  Junker,  Prophet  u.  Seher,  32.  La  misma  for- 
ma de  la  palabra  es  dudosa  en  el  texto:  nayót,  nawyat,  nawit. 

(125)  J.  Lindblom,  Zur  Frage,  102. 

(126)  E.  F.  Siegman,  The  false  Prophets,  59. 

(127)  Cf.  W.  Gesenius  -  E.  Kautzsch,  Hebreio  Grammar,  231. 
R.  Rendtorff,  Prophetes,  796. 

(128)  Cf.  A.  Guillaume,  Prophétie  et  Divination,  14Ó. 

(129)  W.  F.  Albright,  From  the  Stone  Age,  231s.  R.  Rendtorff. 
Prophetes,  796;  A.  Robert  -  A.  Feuillet,  Introduction,  I  46^s.; 
R.  Labat,  Le  caractére  religieux  de  la  Royauté  Assyro-babylonien- 
ne,  París  1939,  48. 

(130)  I  Sm.  22,5;  II  Sm.  7,2;  I  Re.  16,7;  18,22;  19,16;  22,8; 

II  Re.  3,11.  Cf.  II  Re.  14,25. 

(131)  I  Re.  20,35;  II  Re.  2,3.5.7;  4,1.38;  5,22;  6,1. 

(132)  Ju.  6,8;  I  Sm.  28,6;  I  Re.  13,23;  20,13.22;  Am.  2.11 

(133)  Jr.  1,5;  Ez.  2,5;  33,33;  II  Re.  19,2;  20,1.14;  Is.  37,2;  38,1... 
Cf.  R.  Rendtorff,  Prophetes,  804. 

(134)  Hab.  1,1;  3,1;  Ag.  1,1.3.12;  Zc.  1,1.7.  R  Rendtorff,  Z.  c,  408. 

(135)  Os  6,5;  12,11.14;  Am.  2,11.12;  3,7;  II  Re.  9.7;  21,10;  Jr.  7,25; 
25,4;  26,5;  28,8;  Zc.  1,4.6;  7,7.12;  8,9. 

(136)  I  Re.  22,6ss;  II  Re.  3,13;  Is.  28,7;  Jr.  2,26... 

(137)  I  Re.  18,19.25.40;  19,1;  II  Re.  3.13;  10,19. 

(138)  A.  Guillaume,  Prophétie  et  Divination,  141,  cree  más  bien 
que  este  denominador  común  es  la  "inspiración".  "Nabi  a  toujours 
désigné  un  sujet  de  l'inspiration,  que  celle-ci  vienne  d'un  dieu  ou 
d'un  démon,  et  c'est  la  conduite  attribuée  a  un  prophéte.  en  un 
temps  déterminé  (discours  et  action  extatiques  ou  affirmations 
mesurées  et  faisant  autorité)  qui  déterminait  la  signification  du 
verbe,  ainsi  que  l'emploi  de  la  conjugaison  ou  voix  correspondant 
á  cette  signification.  Voilá  comment  le  nom  '-propliéte''  put  étre 
donné  aux  grands  prédicateurs  de  la  religión  éthique  dont  les 
écrits  nous  ont  été  transmis  comme  parole  de  Dieu,  en  méme  temps 
qu'aux  sauvages  adorateurs  de  Baal,  qui  se  percaient  de  leurs  cou- 
teaux  sur  le  Carmel.  Aux  yeux  de  leurs  contemporains,  ils  étaint 
sous  une  influence  extérieure;  parfois  c'était  rinfiuence  extatique 
qui,  visiblement,  prédominait;  dans  d'autres  cas,  elle  était  ine- 
xistante." 

(139)  "Das  Wort  Nabi  sollte  man  nicht  überall,  wo  es  vor- 
kommt,  mit  'Prophet'  übersetzen".  B.  Duhm,  Israels  Propheten,  81. 
Cf.  infra,  p.  160ss.,  244  ss. 
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(140)  "Die  Frage,  ob  hebráisches  Nabi  anders  ais  durch  profétés 
übersetzt  sei,  ist  zu  verneinen."  E.  Fascher,  Prophétes,  104s. 

(141)  A.  Jepsen,  Nabi,  6ss.  9;  A.  Guillaume,  Prophétie  et  Divi- 
nation,  142s.,  acepta  las  mismas  conclusiones  de  Jepsen  para  dis- 
tinguir dos  tipos  diversos  de  "profetas".  R.  Rendtorff,  Prophetes, 
797-799. 

'142)    Cf.  A.  Guillaume,  Prophétie,  141, 

(143)  H.  Gressmann,  Die  ülteste  Geschichtsschreibung  und 
Prophétie,  30. 

(144)  "Hinsichtlich  der  Form  des  Offenbarungserlebens  und 
des  prophetischen  Auftretens  hat  die  alttestamentliche  Prophétie 
eine  Vorgeschichte  im  alten  Orient;  sie  hat  nicht  durchaus  neue 
Formen  eines  durchaus  unvergleichlichen  Amtes  geschaffen". 
H.  W.  Wolff,  Hauptpr óbleme  altt.  Prophétie,  EvTh.  1955,  450s.; 
cf.  H.  Gressmann,  Foreign  Influence,  JTS,  1926,  241ss.;  J.  Giblet, 
La  mission  des  Prophétes,  19  s.;  H.  H.  Rowley,  Ritual  and  the 
Hebrew  Prophets,  340. 

(145)  Cf.  R.  de  Vaux,  Les  Prophétes  de  Baal  sur  le  Mont  Car- 
mel; de  estos  "profetas  de  Baal"  conocemos  la  técnica  de  provocar 
el  éxtasis,  detalles  de  su  ritual  y  su  carácter  de  Institución  al  ser- 
vio del  Rey.  Por  eso  para  Israel  se  ha  buscado,  ante  todo,  paralelos 
en  este  ambiente  fenicio.  "Das  enthusiastisch-orgiastische  Pro- 
phetentum  — und  das  ist  eben  der  Kern  des  alten  Nebiismus — 
ist  eine  gemeinkananáisch-syrisch-kleinasiatische  Erscheinung". 
S.  Mowinckel,  Psalmenstudien  III,  14.  El  mismo,  Exstatic  Expe- 
rience  and  Rational  Elaboration  in  the  OT.  Prophecy,  AcOr  13 
(1935)  explica  la  forma  original  cananea  común  de  actuar  del 
Nabi'.  "The  Nabi'  behaves  in  a  'frencied'  manner,  and  his  frency 
is  infectious.  In  ecstatic  words,  often  without  any  apparent  mea- 
ning,  he  proclaims  the  word  of  Yahweh  which  he  and  others 
interpret  as  inspired  predictions  of  the  future  or  expressions  of 
the  divine  will"  p.  267.  Cf.  Ttí.  H.  Robinson.  Prophecy  and  the 
Prophets  in  Ancient  Israel.  London  1948,  33  n. 

(146)  El  texto  de  Wen  Amon  en  ANET,  25-29,  especialm.  26s.;  el 
de  Zakir,  ANET  501s.;  o  en  AOT,  I  443s.;  cf.  M.  Nora,  La'asch  und 
Hazrak,  ZDPV  52  (1929)  124-142,  sobre  problemas  históricos.  Sobre 
los  "profetas"  de  los  Hittitas  cf .  A.  Gótze,  Kulturqeschichte  des  alten 
Orients  (Handbuch  der  Altertumswissenschaft,  III  1,  3,  3,  1),  Mün- 
chen  1933,  139.  De  conjunto,  cf.  J.  Lindblom,  Zur  Frage...  93ss.; 
A.  Neher,  L'Essence  du  Prophétisme,  17ss. 

(147)  G.  Hólscher,  Die  Propheten,  8ss.  La  comparación  sirve 
especialmente  para  estudiar  la  producción  del  éxtasis. 

(148)  Cf.  Th.  H.  Robinson,  Neuere  Prophetenforschung,  ThR  3 
(1931)  75  ss.  Y  J.  Wellhauben,  Reste  arabischen  Beidentums, 
Berlín  1927,  134ss.;  J.  Pedersen,  The  role,  127ss.;  W.  Zimmerli,  Der 
Propret  im  AT.  und  im  Islam,  Basel  1943;  Ridderbos,  N.  H.,  Israels 
Profetie  en  "Profetie"  buiten  Israel,  Delft  1955  (no  visto). 

(149)  Sobre  la  organización  religiosa  y  modos  de  actuar  de  los 
Derviches,  cf.  E.  W.  Lañe,  The  Manners  and  Customs  of  the  Mo- 
dern  Egyptians,  253  s.,  438  ss.,  466  ss.;  S.  I.  Curtiss,  Ursemitische 
Religión  in  Volksleben  des  heutigen  Orients,  171,  183;  Mauchli 
ne,  J.,  Ecstasy,  ET  49  (1938),  295-299;  J.  P.  Brown,  Dervishes  or 
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Oriental  Spiñtualism,  London,  1927;  A.  Guillaume,  Prophétie  et 
Divination,  140  ss.,  etc. 

(150)  Cf.  traducción  en  A.  Guillaume,  Prophétie  et  Divina- 
tion,  363. 

(151)  E.  W.  Lañe,  The  Manners  and  Customs,  467  s.;  A.  Gui- 
llaume, Prophéiie  et  Divinaiion,  364;  E.  O.  James,  The  N ature  and 
Function  of  Priesthood,  99  s. 

(152)  Sobre  los  Schamanes  cf.  A.  F.  Puuko,  Ekstatische  Pro- 
pheten  mit  besonderer  Berücksichtigung  der  finnisch-ugrischen 
Parallelen,  ZAW,  53  (1935),  23,  35;  A.  R.  Johnson,  The  Cultic  Pro- 
vhet,  21  s.;  M.  Eliade,  Le  Chamanisme  et  les  techniques  archa'i- 
ques  de  l 'extase.  París,  1951;  J.  P.  Roux,  Eléments  chamaniques 
dans  les  textes  pré-mongols;  El  mismo,  Le  nom  du  chaman  dans 
les  textes  turco-mongols,  en  Anthropos  53  (1958),  pp.  441-456  y 
133-142  respectivamente.  Roux  sostiene  que  los  antiguos  Schama- 
nes, negros,  no  eran  sacerdotes;  eran  una  casta  aparte;  de  sacer- 
dotes hacían  el  jefe  de  la  familia  y  el  jefe  del  clan.  Los  Schamanes 
blancos  de  hoy  hacen  también  de  sacerdotes.  Cf.  además,  docu- 
mentación original  en  U.  Holmberg-Harva,  Die  religiósen  Vors- 
tellungen  der  altaischen  Vólker,  Helsinki,  1938;  El  mismo,  Die 
religiósen  Vorstellungen  der  Mordwinen,  Helsinki,  1952. 

(153)  Cf.  A.  Musil,  The  Manners  and  Customs  of  the  Rwala 
Bedouins,  New  York,  1928;  400  ss.;  A.  R.  Johnson,  The  Cultic 
Prophet,  22  s.  Sobre  otros  tipos  de  Extáticos  cf.  B.  Snudkler,  Ban- 
tu  Prophets  in  South  Africa,  London,  1948  (Extáticos,  mezcla  de 
Paganismo  y  Cristianismo,  poseídos,  llamados  y  que  anuncian 
mensajes  entre  los  Zulús);  J.  Lindblom,  Zur  Frage...,  96  ss. 

(154)  A.  Haldar,  Associations,  25  s. 

(155)  A.  Haldar,  Associations,  110  s. 

(156)  Cf.  C.  Bezold,  Babylonisch-assyrisches  Glossar,  Heidel- 
berg,  1926;  A.  Haldar,  Associations,  22.  Sobre  la  distinción  entre 
m  a  h  h  ü  y  mahhüm  cf.  F.  M.  T.  de  Liagre-Bóhl,  Prophe- 
tentum...,  64;  E.  Dhorme,  Les  Religions  de  Babylonie  et  d'Assyrie, 
París,  1945;  216;  F.  Thureau-Dangin,  Rituels  Accadiens,  París, 
1921,  96  n.  2. 

(157)  R.  C.  Thompson,  The  Prisms  of  Esarhaddon  and  Ashur- 
banipal  Found  at  Niniveh,  1927-1928.  London,  1931;  aquí,  prisma 
de  Ashurbanipal,  col.  II,  14-17,  p.  31;  cf.  A.  Haldar,  Associa- 
tions, 27. 

(158)  Cf.  Prisma  B  de  Ashurbanipal,  Col.  V,  11,  93  ss.  (cf.  A.  Hal- 
dar, Associations,  27).  Cf.  M.  Streck,  Assurbanipal  und  die  letzten 
assyrischen  Kónige  bis  zum  Untergang,  II  Texte,  121.  Estos  mahhü 
juegan  en  la  Corte  asiría  un  papel  semejante  a  los  magos  en  la 
persa  (cf.  rabmág  en  Jr.  39,  3).  Cf.  J.  Scheftelowitz,  Altirani- 
sche  Studien,  ZDMG  57  (1903),  168. 

(159)  Cf.  Prisma  de  Asarhaddon,  Col.  II,  5-7,  p.  13;  A.  Haldar, 
Associations,  27;  R.  Labat,  Le  caractére  religieux  de  la  Royante 
Assyro-Babylonienne,  París,  1939,  993. 

(160)  Texto  publicado  por  G.  Dossin,  Une  Révélation  du  dieu 
Daqan  á  Terqa,  RA  42  (1948),  125-134.  Toda  la  correspondencia  de 
Kibri-Dagan  se  halla  en  J.  R.  Kupper,  Correspondance  de  Kibri- 
Dagán,  "Archives  Royales  de  Mari",  III,  París,  1950.  Otros  docu- 
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mentos  de  Mari  interesantes  en  este  contexto,  en  Ch.  F.  Jean, 
Lettres  diverses,  "Archives  Royales  de  Mari",  II,  París,  1950. 

(161)  Cf.  G.  Dossin,  Une  Révélation,  133  s.  Cf.  M.  Nora,  His- 
tory  and  the  Word  of  God  in  the  OT,  BJRyL  32  (1949/50),  194  ss.; 
F.  M.  T.  de  Liagre  Bóhx,  Profetisme  en  plaatsvervangend  ijden  in 
Assirié  en  Israel,  NeTT  4  (1949/50),  81  ss.;  J.  Lindblom,  Zur  Fra- 
ge,  93  ss. 

(162)  Cf.  M.  Nora,  Geschichte  und  Gotteswort  im  AT,  "Ge- 
sammelte  Studien",  230-247,  esp.  238  s. 

(163)  Cf.  M.  Nora,  Geschichte  und  Gotteswort,  236  y  "Archi- 
ves royales  de  Mari"  III  (1950).  Nr.  40,  p.  65,  ed.  J.  R.  Kupper; 
F.  M.  T.  de  Liagre -Bókl,  Prophetentum  und  stellvertretendes 
Leiden,  65. 

(164)  Cf.  W.  von  Soden,  Verkündigung  des  Gotteswillens,  WO  1 
(1950),  399;  M.  Nora,  Geschichte  und  Gotteswort,  237;  "Archives 
Royales  de  Mari",  III,  n.  78,  p.  101  ss. 

(165)  W.  von  Soden,  Verkündigung,  400. 

(166)  Publicado  por  A.  Lods,  Une  Tablette  inédite  de  Mari, 
intéressante  pour  Vhistoire  ancienne  du  Prophétisme  sémitique, 
105  s. 

(167)  A.  Lods,  Une  tablette,  108. 

(168)  F.  M.  T.  de  Liagre-Bóhl,  Prophetentum  und  stellver- 
tretendes Leiden...,  64  s.,  67  s.;  W.  von  Soden,  Verkündigung,  26. 

(169)  Cf.  Prisma  de  Asarhaddon,  II,  6  y  Ashurbanipal,  II,  16. 
Los  dioses  se  manifiestan  por  estos  intermediarios,  como  por  otros 
presagios,  especialmente  en  ocasiones  singulares,  como  el  día  de 
la  consagración  del  Rey.  Cf.  R.  Labat,  Le  caractére  religieux  de 
la  Royauté  assyro-babylonienne,  93. 

(170)  W.  von  Soden,  Verkündigung,  402. 

(171)  M.  Nora,  Geschichte  und  Gotteswort,  239;  A.  Málamat, 
"Prophecy"  in  the  Mari  Documents,  2;  F.  M.  T.  Liagre-Bóhl, 
Prophetentum  und  stellvertretendes  Leiden,  65. 

(172)  W.  von  Soden,  Verkündigung,  402;  M.  Nora,  Geschichte 
u.  Gottesw.  241. 

(173)  A.  Malamat,  Prophecy,  2,  12.  Cf.  F.  M.  T.  de  Liagre-Bóhl, 
Prephetentum,  68. 

(174)  G.  Hólscher,  Die  Propheten,  9  ss.;  W.  D.  E.  Oesterley, 
The  Sacred  Dance,  107  ss.  A.  Haldar,  Associations,  extiende  las 
mismas  categorías  a  todos  los  Profetas  de  Israel:  todos  proceden 
de  las  "asociaciones"  (120  ss.),  todos  son  extáticos  (116  s.)  y,  al  ser 
el  éxtasis  producto  del  marco  cúltico,  todos  son  igualmente  "es- 
pecialistas del  culto"  (118).  "We  have  seen  that  the  Mesopotamians 
and  the  North-Western  Semites  in  general  employed  artificial 
means  to  induce  the  ecstatic  condition  and  the  prophets  of  the 
OT  did  likewise.  The  sacral  dance  and  the  cult  music  are  impor- 
tant  factors  here;  this  is  shown  by  numerous  passages  in  the  OT" 
(118  s.).  Cf.  M.  A.  van  den  Oudenrijn,  Nebu'a,  244  ss. 

(175)  A.  C.  Welch,  The  Religión  of  Israel  under  the  Kingdom, 
35;  Cf.  Y.  Kaufman,  Tóledót  ha-'emünáh  ha-yisraelit,  I  511. 

(176)  H.  Th.  Obbink,  The  forms  of  Prophetism,  HUCA  14 
(1939),  23. 

(177)  Cf.  E.  Tobac-J.  Coppens,  Les  Prophétes  d' Israel,  27. 
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(178)  F.  Giesebrecht,  Grundliuien  der  Berufsgabung  der  altt. 
Prophet.  129. 

(179)  Cf.  L.  Kóhler,  Theologie  des  AT.,  95  s.;  E.  Jacob,  Theo- 
logie  d.  AT.  98  s.;  E.  Laur,  Die  Prophetennamen  des  AT.  123  s.; 
A.  R.  Johnson,  The  Vitality  of  the  Individual  33  ss. 

(180)  "Ais  eine  von  Gott  ausgehende  Kraft  oder  Eingebung 
macht  sich  der  Geist  in  Erscheinungen  kenntlich,  die  eine  Erhó- 
hung  der  natürlichen  Lebenskraft  bedeuten.  Menschen  werden 
vom  Geist  überfallen  und  zu  ausserordentlichen  Leistungen  gefá- 
higt.  Dieser  charismatische  Geist  ist  ein  konstituierender  Faktor 
der  Jahwereligion  und  tritt  in  vielfáltiger  Gestalt  hervor:  ais 
kriegerische  und  prophetische  Inspiration,  aber  auch  ais  Einge- 
bung der  Sánger  und  der  Weisen".  G.  Gerleman,  Geist  und  Geis- 
tesgaben  im  AT.,  RGG,  3  ed.,  II  1270.  Cf.  R.  Koch,  Geist  und  Mes- 
sias,  "Beitr.  z.  bibl.  Theol.  des  AT",  Wien  1950. 

(181)  I  Sm.  10,6;  II  Sm.  19,  18;  Am.  5,  6;  Ju.  14,  6.  19;  15,  14; 
I  Sm.  10,  10;  11,  6;  16,  13;  18,  10. 

(182)  Gn.  41,  8;  Ju.  13,  25;  Dn.  2,  1-3;  SI.  77,  5. 

(183)  E.  Jacob,  Théologie  de  V Anden  Testament,  101. 

(184)  Cf.  O.  Eissfeldt,  Einleitung,  309  s.;  H.  W.  Hertzberg, 
Die  Bücher  Josua...,  141. 

(185)  Cf.  P.  Volz,  Der  Geist  Gottes,  21;  A.  R.  Johnson,  The 
Vitality  of  the  Individual,  35  s. 

(186)  Cf.  P.  van  IMSCHOOT,  Théologie  de  VAncien  Testament, 
I  200;  E.  Jacob,  Théologie  de  l'AT.,  100;  Y.  Kaufman,  Tóledót,  I 
516  ss. 

(187)  Así  B.  Duhm,  Israels  Propheten,  81;  por  el  contrario, 
L.  Kóhler,  Theologie,  99:  "Alies  mystische  Ineinanderfliessen  von 
Gott  und  Mensch  ist  dem  AT  wesensfremd".  Cf.  E.  Laur,  Die  Pro- 
phetennamen, 126. 

(188)  En  la  Religión  de  Grecia  es  conocido  el  fenómeno  del 
"entheos";  en  la  Religión  israelita  Dios  es  concebido  como  que- 
dándose fuera;  sólo  se  trata  de  una  fuerza  que  sale  de  El  y  pro- 
duce el  fenómeno.  Cf.  W.  Eichrodt,  Theologie  des  AT.,  I  156  s.; 
Y.  Kaufman,  Tóledót,  I  516  ss.  H.  Junker,  Prophet  und  Seher, 
49  n.  1. 

(189)  Cf.  P.  Volz,  Der  Geist  Gottes;  J.  Hehn,  Zum  Problem  des 
Geistes  im  alten  Orient  u.  im  AT,  ZAW  3  (1925),  210-225;  S.  Mo- 
winckel,  The  Spirit  and  the  Word  in  preexilic  Reform  Prophets, 
JBL  1934,  199-227;  W.  Eichrodt,  Theologie  des  AT.,  II  18  ss.;  P.  van 
Imschoot,  L'action  de  Vesprit  de  Jahvé  dans  l'AT.  RScPhTh,  1934, 
553-587;  El  mismo,  Théologie  de  VAT.,  I,  197. 

(190)  Cf.  Introducción,  p.  14ss. 

(191)  Especialmente  por  la  razón  de  que  los  medios  que  pro- 
vocan el  éxtasis  (música,  danza  sacra...)  son  elementos  del  culto. 
S.  Mowinckel,  Psalmenstudien  II,  19;  J.  Pedersen,  Israel,  I-II  108, 
163,  732;  Haldar,  A.,  Associations,  118  s.  Pero  cf.  W.  Eichrodt, 
Theologie,  I  158. 

(192)  A.  R.  Johnson,  The  Cultic  Prophet,  19  ss.,  25.  Sobre  estos 
paralelos  de  Johnson  volveremos  más  adelante.  A  mi  modo  de 
ver,  los  profetas  de  Acab  sólo  repiten  el  tópico  de  su  leader  Sede- 
cías,  y  el  caso  de  Elíseo  no  es  el  mismo  caso  de  los  Nebi'im.  Tam- 
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poco  ia  -guía*'  oracular  que  efectivamente  desempeñan  Profetas 
y  Sacerdotes  es  la  misma.  La  "guía"  oracular  del  Profeta  se  faci- 
lita, efectivamente,  produciendo  el  estado  extático,  como  en  el 
caso  de  Elíseo.  Cf.  también  el  "inspirado"  de  Wen-Amón,  supra, 
nota  146. 

(193)  A.  Haldar,  Associations,  118,  114  ss.  Estas  conclusiones 
de  Haldar  parten  del  postulado  de  que  todos  los  Profetas  consti- 
tuyen un  mismo  tipo. 

(194)  H.  Junker,  Prophet  und  Seher  im  AT.  1927. 

(195)  Efectivamente,  los  ejercicios  extáticos  están  frecuente- 
mente relacionados  con  el  culto.  Pero  no  tanto  como  para  con- 
cluir que  siempre  el  éxtasis  suponga  un  acto  de  culto  o  dependa 
de  él. 

(196)  H.  Junker,  Prophet  u.  Seher,  22:  "Die  religiósen  Versamm- 
lungen  oder  die  regelmássigen  Zusammenkünfte  zur  Opferfeier 
verlangten  nach  dem  Lied  zu  ihrer  eigenen  Verschónerung  und 
Ausschmückung  und  boten  die  beste  Gelegenheit,  das  religióse 
Lied  vorzutragen  und  bekannt  zu  machen".  Cf .  ibd.  p.  51.  Sobre  mú- 
sica e  instrumentos  musicales  cf.  F.  Nótscher,  Biblische  Alter- 
tumskunde,  250  n.  1. 

(197)  H.  Junker,  Prophet,  15  ss.  Cf.  P.  P.  Saydon,  Cult  and 
Prophecy  in  Israel,  86. 

(198)  H.  Junker,  Prophet,  26. 

(199)  H.  Junker,  19s.  Sobre  los  Terapeutas  habla  Filón,  De 
vita  contemplativa,  10-11. 

(200)  "Auch  wenn  das  Wort  nibba  nicht  mehr  im  vollen  urs- 
prünglichen,  sondern  in  einem  abgeblassten  Sinne  gemeint  ist, 
liegt  ihm  doch  wohl  die  Tatsache  zu  Grunde,  dass  die  ursprün- 
liche  religióse  Betátigung  der  nebi'im  einmal  áhnlich  der  Aufgabe 
jener  levitischen  Tempelchóre  gewesen  sein  musís,  also  einmal 
mit  dem  religiósen  Lied  und  Spiel  in  Zusammenhang  gestanden 
hat"  (p.  18s.).  "Wenn  auch  die  Betátigung  der  Nebi'im  zu  Samuels 
Zeit  wohl  noch  nicht  das  festgefügte  liturgisch  geordnete  Ge- 
práge  des  spáteren  Tempelgesanges  gehabt  haben  wird,  das  Cos- 
mas  seiner  Schüderung  zu  Grunde  legt,  in  Kern  der  Sache  wird 
er  doch  recht  haben,  wenn  er  die  Prophetenvereine  und  ihre 
Betátigung  vom  Kultgesang  aus  zu  verstehen  und  zu  erkláren 
sucht".  H.  Junker,  Prophet,  22.  Cf.  A.  R.  Johnson,  a  propósito 
de  la  fusión  de  los  Nebi'im  en  los  Coros  del  Templo,  The  Cultic 
Prophet.  59ss.  K.  Galling,  Die  Bücher  der  Chronik,  Esra,  Nehemia, 
Gótt.  1954,  73. 

(201)  H.  Junker,  Prophet,  36s. 

(202)  H.  Junker,  Prophet,  38ss. 

(203)  W.  Eichrodt,  Theologie,  I  154;  cf.  W.  D.  E.  Oesterley, 
The  Sacred  Dance,  107ss.,  115ss. 

(204)  W.  D.  E.  Oesterley,  The  Sacred  Dance,  159ss.,  40s. 

(205)  O.  Eissfeldt,  Einleitung,  117s. 

(206)  O.  Eissfeldt,  Einleitung,  116. 

(207)  W.  D.  E.  Oesterley,  The  Sacred  Dance,  141ss. 

(208)  La  datación  de  los  Salmos  sigue  siendo  uno  de  sus  gran- 
des problemas.  Ciertamente  no  encontraremos  en  ellos  mucho 
apoyo  para  reconstruir  la  liturgia  pre-exílica. 


320 


NOTAS 


'209)    Cf.  Y.  Kaufman,  Tóledót,  I  714. 

(210)  M.  Buber,  Die  Erzáhlung,  135. 

(211)  Cf.  Infra,  p.  259  n. 

(212)  Cf.  H.  P.  Smith,  The  Books  of  Samuel,  71;  G.  Bressan, 
Samuele,  171s. 

(213)  Cf.  Ju.  9,23;  I  Re.  22,  19.23;  Is.  19,14;  29,10. 

(214)  Se  dice  de  las  tinieblas,  del  terror,  del  pánico,  Job  3,5; 
9,34;  13,11;  15,24;  18,11;  33,7;  Is.  21,4;  torrentes  de  Belial  SI.  18,5; 
II  Sm.  22,5. 

(215)  Cf.  I  Re.  19,13.19;  20,41  (cf.  II  Re.  2,23);  II  Re.  1,8  (cf.  I 
Re.  18,46;  II  Re.  2,8.13;  Mt.  3,4);  II  Re.  9,1.11;  Zc.  13,4.  Cf.  E.  Laur, 
Prophetennamen,  52ss 

(216)  A.  Guillaume,  Prophétie  et  Divination. 

(217)  Cf.  E.  W.  Lañe,  The  Manners  and  Customs,  234s.;  E.  Laur, 
Prophetennamen,  39:  "Es  ist  doch  allgemein  bekannt,  dass  der  Ver- 
rückte  im  Orient  bis  auf  den  heutigen  Tag  ais  eine  von  einer 
Gottheit  gleichsam  beseelte  und  darum  geheiligte  Person  betrach- 
fc*t  wird.  Der  Ausdnick  mesuggá'  kann  also  in  dieser  Bedeutung 
nichts  Veráchtliches,  Unsympathisches  bezeichnen."  J.  Pedersen. 
Israel,  III-IV,  110:  "Altogether  the  prophets  were  often  ridiculed 
because  they  were  mad...  which  as  we  know  belonged  to  their  ca- 
lling,  but  people's  mockery  did  not  express  their  true  opinión  of 
the  prophets;  they  entertained  the  deepest  respect  for  the  spirit 
that  stirred  them.  The  same  duality  of  the  popular  judgment  is 
known  from  Islam." 

(218)  Cf.  A.  Sanda,  Die  Bücher  der  Kónige,  I  435. 

(219)  S.  Peake,  The  Roots  of  Hebrew  Prophecy,  234. 

(220)  W.  Eichrodt,  Theologie,  I  153  n.  2. 

(221)  Cf.  S.  R.  Driver,  An  Introduction  to  the  Literature  of 
the  OT,  New  York  1957,  153;  O.  Eissfeldt,  Einleitung,  241;  A.  Wei- 
8er,  Einleitung  in  das  AT,  90;  E.  F.  Siegman,  The  false  Prophets, 
63s.  M.  Nora,  '-fuente  antigua  en  el  marco  del  P",  Ueberliefe- 
rungsgeschichtliche  Studien,  I  217. 

(222)  Ex.  12,21s.;  I  Sm.  4,3;  8,4;  II  Sm.  17,15;  en  P  Lv.  4,15; 
9,1;  Jos.  20,4.  Cf.  M  Nora,  Geschichte  Israels,  94s.;  J.  Lindblom, 
Zur  Frage,  100. 

(223)  Cf.  G.  BL  Gray,  Numbers,  Edinb.  1912,  116;  O.  Eissfeldt, 
Einleitung,  229,  231;  J.  Lindblom,  Zur  Frage,  100. 

(224)  Tal  vez  se  trata  de  una  raíz  distinta,  de  origen  árabe, 
cf.  Brown- Driver -Briggs,  Hebrew  and  English  Lexicón. 

(225)  G.  B.  Gray,  Numbers,  111,  pone  en  duda  la  autenticidad 
de  la  cláusula,  fundándose  especialmente  en  que  la  ayuda  que 
Moisés  pide  es  la  de  Yahvéh  mismo  y  no  la  de  otro  hombre. 

226)  El  M.  tiene  welo'  yasafü—y  no  recomenzaron—;  cf.  Pent, 
Sam  y',  sfü;  los  LXX  traducen  kay  ou  prosezento  — no  continua- 
ron— ;  en  cambio  las  Vers.  Sim.  On  9.  Vlg.  leen  welo'  yasufü  — y  no 
cesaban — .  La  lee.  del  M.  parece  la  más  aceptable.  Los  ancianos 
reciben  un  don  temporal  del  rüah.  La  misma  forma  en  Dt.  5,22 
se  recomienda  por  5,30;  cf.  G.  B.  Gray,  Numbers,  117. 

(227)  G.  B.  Gray,  Numbers,  114s.  J.  Lindblom,  Zur  Frage,  101, 
piensa  que  el  episodio  de  Eldad  y  Medad  es  la  explicación  etioló- 
gica  del  origen  del  Nebiismo,  mientras  el  resto  es  la  explicación 
etiológica  del  origen  de  la  Institución  de  los  Ancianos. 
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(228)  Cf.  E.  F.  Siegman,  The  false  Prophets,  62. 

(229)  I  Sm.  2,34;  14,10;  II  Re.  19,29  =  Is.  37-30;  II  Re.  20,9 
=  Is.  38,7;  Jr.  44,29.  Cf.  M.  Buber,  Die  Erzáhlung,  132s. 

(230)  Cf.  Ju.  3,10;  6,34;  11,29;  14,6.19;  15,14. 

(231)  H.  Junker,  Prophet,  43. 

(232)  S.  Peake,  The  Roots  of  Hebrew  Prophecy,  234. 

(233)  Jl.  3,ls.;  Is.  32,15;  44,3;  Zc.  12,10;  cf.  Act.  2,16-21.  El  epi- 
sodio demuestra  que  Yahvéh  no  limita  sus  dones  a  una  determi- 
nada clase  de  personas;  Moisés  estima  el  bien  del  pueblo  mas  que 
su  propio  prestigio.  Pero  téngase  en  cuenta  el  progreso  de  la  con- 
cepción del  "espíritu".  En  Ez.  ll,19s.  es  un  "espíritu"  nuevo,  que 
transforma  espiritualmente,  así  como  la  Alianza  en  Jr.  31,31  ss. 
Aun  siendo  las  fórmulas  semejantes,  el  sentido  es  bien  diverso. 

(234)  L.  Pirot-A.  Clamer,  La  Sainte  Bible,  III  387.  Cf.  J.  Chaí- 
ne,  Introduction  á  la  lecture  des  Prophétes,  12ss.;  L.  Desnoyers, 
Histoire  du  peuple  hébreu,  III  181;  H.  W  Wolff,  Hauptproble- 
me,  455:  "Die  Frage  nach  der  Erlebnisform  des  Propheten  muss 
sien  dem  Tatbestand  unterordnen,  dass  die  Suprematie  des  Wortes 
das  wesentliche  kennzeichen  des  altt.  Propheten  ist...  Die  Supre- 
matie eines  gehórten  und  erkannten  Wortes,  eines  verarbeiteten 
und  gezielt  verkündigten  Wortes  macht  den  alttestamentlichen 
Propheten  zum  Propheten." 

P.  P.  Saydon,  Cult  and  Prophecy,  84s.:  "It  seems  more  probable 
that  the  members  of  the  prophetic  guilds,  despite  a  certain  resem- 
blance  to  the  prophets,  were  no  prophets  at  all.  Identity  of  ñame 
is  no  sure  proof  of  identity  of  office.  The  prophets  of  Baal  too  and 
the  false  prophets  of  Yahweh  were  called  nébiim  (I  Kgs.  18,19; 
22,6)  and  yet  no  one  ever  thought  of  reckoning  them  with  the 
true  prophets."  Cf.  L.  Kohler,  Theologie,  99. 

(235)  Cf.  aún  Y.  Kaufman,  Tóledót,  I  712. 

(236)  Cf.  infra. 

(237)  P.  P.  Saydon,  Cult  and  Prophecy,  85. 

(238)  Cf.  R.  Kittel,  Geschichte,  II  77:  "Es  sind  religióse  Fana- 
tiker,  erfüllt  von  einer  heiligen  Glut  für  ihren  Gott,  aber  es  ist 
gewiss  nicht  religióser  Fanatismus  allein,  der  sie  treibt.  Religión 
und  Patriotismus  wirken  in  eins."  H.  Junker,  Prophet,  57ss.;  A.  C. 
Welch,  The  Religión  of  Isr.  36. 

(239)  Cf.  G.  Hólscher,  Die  Propheten,  140ss.;  H.  Junker,  Pro- 
phet, 94ss.;  S.  Mowinckel,  Psalmenstudien  III,  14s. 

(240)  Dt.  18,9ss.  se  refiere,  ante  todo,  a  los  verdaderos  Profetas, 
pero  no  excluye  dentro  de  Israel  ningún  tipo  de  profetas,  que  el 
pueblo  pudiera  añorar  de  otros  pueblos. 

(241)  E.  Kónig,  Der  ültere  Prophetismus,  19. 

(242)  L.  Desnoyers,  Htst.  du  Peuple  hébreu,  310;  Tobac-Coppens, 
Les  Proph.  18. 

(243)  Cf.  E.  F.  Morison,  The  relation  of  Priest  and  Prophet, 
220ss.  R.  Rendtorff,  Prophétes,  800:  "Vor  allem  ist  aber  die  heute 
oft  behauptete  Bindung  dieser  Gruppen  an  den  Kult  nirgends  sicher 
erkennbar." 

(244)  Cf.  W.  Rudolf,  Chronikbücher,  171;  A.  Jepsen,  Nabi,  236s.; 
A.  R.  Johnson,  The  Cultic,  59ss.;  O.  Eisspeldt,  Einleitung,  127s. 
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(245)  Cf.  A.  Guillaume,  Prophétie  et  Div.  368s. 

(246)  Cf.  K.  Galling,  Die  B(ücher  der  Chronik,  73.;  H.  Cazelles, 
Le  livre  des  Chroniques,  París  1954,  14. 

(247)  W.  Eictírodt,  Theologie,  I  155. 

(248)  Cf.  J.  Wellhausen,  Prolegomena,  1905;  W.  W.  Baudissin, 
Die  Geschichte  des  alttl.  Priestertums,  1889;  E.  Meyer,  Die  Israe- 
liten  und  ihre  Nachbarstamme,  1906;  G.  Hólscher,  Levi.  Cf.  G. 

B.  Gray,  Sacrifice  in  the  OT,  1925,  179-270. 

(249)  "Qua  quidem  in  re  si  quaeritur,  quid  sit  quod  maximam 
difficultatem  nobis  praebeat,  cavendum  esse  videmus,  ne  ómnibus 
veteris  testamenti  scriptis  eandem  fidem  et  auctoritatem  addamus; 
alia  unde  haurimus  res  in  facto  positas  fideque  dignas  referunt, 
alia  interjecto  quingentorum  annorum  spatio  non  adeo  diligenter 
et  accurate  proditas;  alia  composita  sunt  consilio  ac  studio  quodam 
tam  aperto,  ut  nonnisi  aetatum,  quibus  edita  sunt,  testes  aucto- 
resque  possint  esse."  G.  Gerth,  De  Israelitarum  sacerdocio,  p.  7. 

(250)  En  esta  nueva  metodología  se  revalorizan  diversas  tra- 
diciones como  antiguas.  Cf.  A.  Alt,  Der  Gott  der  Vüter;  M.  Nora, 
Das  System  der  Zwólf  Stümme  Israels;  K.  Móhlenbrink,  Die  levi- 
tische  Ueberlieferungen  des  AT... 

(251)  Gn.  12,6s.;  13,18;  22,13;  33,19s.;  35,3.7;  28,18.22;  31,13; 
35,14;  46,1.  Cf.  F.  Hummelauer,  Vormosaische  Priestertum,  36; 
S.  Maybaum,  Entwicklung  des  alttl  Priestertums,  10;  G.  Gerth, 
De  Israelitarum  sacerdotio,  58;  E.  Dhorme,  Prétres,  divins,  113s.; 

C.  Schedl,  Geschichte  des  AT.,  II  178. 

(252)  Gn.  14,18;  41,45;  46,20;  47,22.26;  Ex.  2,16;  3,1.  Cf.  G.  B. 
Gray,  The  Sacrifice  in  the  OT.,  197;  A.  Bertholet,  priestertum 
religionsgeschichtlich,  RGG,  IV  1481s. 

(253)  Este  Código  de  época  discutida,  es  indudablemente  an- 
tiguo y  se  incorpora  en  la  tradición  E.  Cf.  A.  Robert-A.  Feuillet, 
introduction  á  la  Bible,  I  301,346,367. 

(254)  Tal  vez  en  tiempo  anterior  existe  entre  los  Hebreos  el 
sacrificio  de  niños.  Ciertamente,  ello  se  practica  en  los  pueblos 
vecinos,  como  la  Arqueología  ha  demostrado  suficientemente. 
Cf.  W.  D.  E.  Oesterley,  Sacrifices  in  Ancient  Israel,  117ss.;  H.  Ca- 
zelles, Etudes  sur  le  code  de  Valliance,  188. 

(255)  Cf.  M.  Nora,  Das  System  der  Zwólf  Stamme,  67ss.;  G.  von 
Rad,  Theologie,  I  26;  B.  W.  Anderson,  The  Place  of  Shechem  in 
the  Bible,  13s. 

(256)  H.  W.  Hertzberg,  Die  Bücher  Josua,  Richter,  Ruth,  132s.; 
M.  Nora,  Josua,  135ss.  El  episodio  entra  en  la  tradición  E.  Cf.  W. 
Rudolf,  Der  "Elohist",  251;  A.  Robert-A.  Feuillet,  Introduction, 
I  367.391. 

(257)  A.  Causse,  Du  groupe  ethnique  á  la  comminauté  reí  27s. 
Cf.  A.  Bertholet,  Histoire  de  la  Civilisation  d'Israél,  173,384s. 

(258)  Sobre  el  género  literario  cf.  E.  Kutsch,  Gideons  Beru- 
fung  und  Altarbau  (Jd.  6,  11-24),  75-84. 

(259)  Sobre  estas  atribuciones  del  Rey  cf.  todavía  I  Re.  3,2; 
9,25;  II  Cro.  16,12s.;  II  Re.  12,33;  13,1;  Dt.  17,20;  (10,8);  21,5;  pero 
Jr.  30,21.  Esto  no  hace  al  Rey  un  "sacerdote"  en  el  propio  sentido, 
sino  que  refleja  las  atribuciones  religiosas  del  Rey  en  su  pueblo. 
Cf.  R.  de  Vaux,  Les  Institutions,  174s.;  cf.  infra,  p.  192ss. 
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(260)  Ex.  16,22;  34,31;  35,27;  Nm.  1,16.44;  2,3;  Jos.  9,15.18; 

I  Cro.  2,10;  4,38;  5,6;  7,40;  II  Cro.  1,2. 

(261)  Cf.  M.  Noth,  Josua,  55s,  58s.;  E.  Meyer,  Die  Israeliten,  120. 
Al  acentuarse  con  Ezequiel  la  separación  de  lo  religioso  y  lo  civil, 
se  impide  al  naéV  entrar  en  el  Templo. 

(262)  "Der  Priesterdienst  erschópfte  sien  ja  keineswegs  in  der 
Darbietung  der  Opfer.  Opfer  konnten  in  den  alten  Zeiten  auch 
von  Laien  dargebracht  werden;  ya  das  wird  sogar  die  Regel  gewe- 
sen  sein,  wo  es  sich  um  Opferdarbringungen  an  grósseren  Heilig- 
tümern  handelte."  G.  von  Kad,  Theologie,  I  243.;  A.  Wendel,  Saku- 
larisierung,  283;  El  mismo,  Das  Opfer  in  der  altisraelitischen  Reli- 
gión 10s.;  E.  Dhorme,  Prétres,  divins  et  mages,  113ss. 

(263)  E.  Dhorme,  Prétres,  divins,  115. 

(264)  W.  W.  Baudissin,  Die  Geschichte  des  altt.  Priester- 
tums,  183. 

(265)  Lv.  8,  27  s.  33;  21,  10;  cf.  II  Cro.  13,  9.  En  los  textos  de 
Mari  es  conocida  la  costumbre  de  depositar  piezas  de  orfebrería  y 
metal  precioso  en  las  manos  del  sacerdote  (objetos  probablemente 
votivos)  sangü.  Cf.  J.  Bottéro,  Textes  économiques...,  texto  10, 
p.  5,  cf.  p.  191  y  245. 

(266)  El  mismo  uso  se  encuentra  con  frecuencia.  Cf.  Gn.  3,  22; 
Ex.  23,  2;  Lv.  8,  15;  Nm.  14,  36;  I  Sm.  12,  17;  14,  33;  I  Re.  2,  3; 
Jr.  44,  7  s. 

(267)  Cf.  infra,  p.  201ss. 

(268)  Cf.  O.  Eissfeldt,  Einleitung,  290. 

(269)  Cf.  H.  Cazelles,  Juges,  DBS  IV  1407  s.  La  segunda  de  las 
dos  tradiciones  muestra  indicios  de  redacción  sacerdotal,  al  re- 
greso del  exilio:  "Chiffres  enormes,  tableau  idéalisé  d'Israél  soli- 
dement  uni,  formant  une  "comminauté",  tenant  des  "assemblées": 
termes  caractéristiques  des  écrits  sacerdotaux". 

(270)  Cf.  A.  Robert-A.  Feuillet,  Introduction,  I  409;  H.  Cazel- 
les, Juges,  DBS  IV  1406.  Sobre  algunos  detalles  en  particular  vol- 
veremos en  las  páginas  que  siguen. 

(271)  Pero  nótese  que  aún  en  el  núcleo  literario  21,  1-14  se 
mencionan  dos  Santuarios:  Betel  y  Mizpa. 

(272)  H.  Cazelles  señala  su  relación  con  diferentes  tradicio- 
nes en  Gn.  19;  I  Sm.  11,  7;  Ju.  3,  15;  Jos.  7-8;  Nm.  31.  La  adición 
al  libro  do  los  Jueces  data  del  exilio,  Juges,  1.  c.  1407  s. 

(273)  A.  Robert-A.  Feuillet,  Introduction,  409. 

(274)  Cf.  S.  Maybaum,  Entwicklung,  11  s.;  R.  H.  Ppeifper,  In- 
troduction  to  the  OT.,  322. 

(275)  En  la  Sir  y  Cod.  Vat.  de  los  LXX. 

(276)  En  el  M.  se  lee  Menasseh  en  lugar  de  Moseh,  que  retienen 
los  LXX,  Cód.  Lugdn.  de  la  Vet.  latina  y  Vulg.  Cf.  Ex.  2,  22;  I  Cro. 
23,  15-16;  26,  24. 

(277)  Cf.  Dt.  5,  8;  Ex.  20,  4;  Dt.  4,  16.  23.  25;  27,  15;  II  Re.  27,  7; 
Nah.  1,  14;  Hab.  2,  18;  Jr.  10,  14;  51,  17;  Is.  40,  19;  42,  17;  44,  9; 
48,  5. 

(278)  Cf.  todavía  Ju.  18,  17-18;  I  Re.  14,  9;  II  Re.  17,  16; 

II  Cro.  28,  2;  Is.  30,  22;  42,  17;  Os.  13,  2;  Hab.  2,  18. 

(279)  El  v.  9  que  aquí  se  cita  tiene  muestras  de  estar  corrom- 
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pido  en  el  texto,  tanto  por  el  ritmo  como  por  la  concordancia.  Se 
propone  la  supresión  de  üle'immó  o  bien  mi  hü'üle'inmmo  ló'  re'itíha. 
Pero  al  ser  inseguro,  retenemos  el  texto  M. 

(280)  J.  Wellhausen,  Prolegómeno.,  138. 

(281)  W.  Eichrodt,  Theologie,  I  198. 

(282)  Cf.  G.  Hólscher,  Levi,  2155  s.;  E.  Nielsen,  Shechem, 
264  ss.  Recientemente  A.  Jamme,  South- Arabian  Inscriptions,  en 
ANET  508,  dice:  "A  few  Minaean  fragmentary  inscriptions  dis- 
covered  in  El-'Eia  nave  been  interpreted  as  containing  South-Ara- 
bian  paralleles  to  the  Hebrew  Levite;  this  opinión  does  not  seem 
to  be  right"'.  Laf  sería  sencillamente  -prenda  o  préstamo*'  (pledge, 
loan),  sin  referencia  alguna  a  una  función.  W.  F.  Albright,  Ar- 
chaeology  and  the  Religión  of  Israel,  Baltimore,  1946,  109,  insiste 
en  que  la  palabra  1  a  w  i  y  n  significa  "person  pledged  for  a  debt 
or  vow"  y  que  constituye  una  "clase".  Tal  sería  el  caso  en  I  Sm.  1, 

i;  9,  5. 

(283)  Cf.  B.  Vawter,  The  Canaanite  Background  of  Génesis  49, 
1  ss.;  O.  Eissfeldt,  Einleitung,  274. 

(284)  Cf.  J.  T.  Meek,  Hebrew  Origins,  118  s.;  El  mismo,  Moses 
and  the  Levites,  113  ss.;  J.  Kaufman,  Tóledót,  I  171  ss.  Cf.  aún 
sobre  el  sujeto  B.  Gray,  Sacrifice,  241-255;  L.  Waterman,  Some  De- 
termining  factors  in  the  Northward  Progres  of  Levi,  375  ss.;  A.  Hal- 
dar,  Leviter,  en  SBU,  II  60. 

(285)  K.  Móhlenbrink,  Die  levitische  Ueberlieferungen,  228. 

(286)  M.  Nora,  Geschichte,  69  s.  74;  Cf.  G.  Hólscher,  Levi, 
2162  ss.;  J.  Hoschander,  The  Priest  and  Prophet,  236  ss.;  E.  Meyer, 
Die  Israeliten,  410  ss. 

(287)  Cf.  O.  Eissfeldt,  Einleitung,  28. 

(288)  Cf.  S.  Mowinckel,  Priestertum  in  Israel  RGG,  IV  1488; 
M.  Noth,  Geschichte,  86,  n.  1. 

(289)  Cf.  E.  Dhorme,  L'évolution,  226. 

(290)  Esta  es  la  traducción  de  los  LXX;  el  M  lee:  "Tus  Urim  y 
tus  Tummim  al  hombre  de  su  gracia". 

(291)  Cf.  G.  von  Rad,  Theologie,  I  21  s.;  E.  Meyer,  Die  Israe- 
liten, 78  ss.;  S.  Mowinckel,  Priestertum  in  Israel,  RGG,  IV  1488  s.; 
G.  Hólscher,  Levi,  2163  s. 

(292)  Cf.  W.  Rudolf,  Der  "Elohist"  von  Exodus  bis  Josua,  170  s 

(293)  H.  W.  Hertzberg,  Die  Bücher  Josua,  Richter,  Ruth,  26 

(294)  Cf.  H.  J.  Kraus,  Gilgal,  181  ss.;  M.  Nora,  Das  Buch 
Josua,  32  s.,  35,  38  s.  K.  Móhlenbrink,  Die  Landnahmesagen  des 
Buches  Josua,  254  ss.;  George,  A.,  Les  récits  de  Gilgal  en  Josua, 
169  ss. 

(295)  Cf.  La  Sainte  Bible...  de  Jérusalem,  a.  1. 

(296)  Cf.  La  Sainte  Bible...  de  Jérusalem,  a.  1. 

(297)  Cf.  W.  Rudolf,  Der  "Elohist",  169  ss.;  M.  Nora,  Ueber- 
lieferungsgeschichtliche  Studien,  I  42;  El  mismo,  Das  Buch  Jo- 
sua, 41  s. 

(298)  H.  W.  Hertzberg,  Die  Bücher  Josua,  39;  cf.  K.  Móhlen- 
Brink.  Die  levitischen  Ueberlieferungen,  246  ss.;  G.  won  Rad,  Die 
Priesterschrift  im  Exateuch,  159  s. 

(299)  Sobre  la  antigüedad  de  las  listas  mismas  cf.  A.  Alt,  Die 
Staatenbildung  der  Israeliten,  K.  S.,  II  33  ss. 
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(300)  La  tradición  de  los  vv.  9-34  es  una  tradición  antigua; 
de  carácter  local,  que  debía  ser  la  explicación  del  nombre  que  se 
pierde  en  un  hueco  del  v.  34:  "Rubenitas  y  Gaditas  llamaron  al 
altar..."  cf.  K.  Móhlenbrink,  Die  Landnahmesagen,  246  ss. 
M.  Noth,  Das  Buch  Josua,  141,  135. 

(301)  M.  Nora,  Josua,  131. 

(302)  W.  F.  Albright,  The  List  of  Levitic  Cities,  49  ss. 

(303)  M.  Nora,  Josua,  131. 

(304)  A.  Alt,  Festungen  und  Levitenorte  im  Laude  Juda,  K.  S., 
II  313. 

(305)  M.  Noth,  Josua,  131. 

(306)  H.  Cazelles,  A.  Alt.  Kleine  Schriften,  en  AFO  17  (1956), 
377. 

(307)  M.  Nora,  Josua,  123. 

(308)  M.  Noth,  Josua,  123  s.  Cf.  M.  David,  Die  Bestimmungen 
über  die  Asylstadte  in  Josua  XX.  Ein  Beitrag  zur  Geschichte  des 
biblischen  Ásylrechts;  y,  a  su  propósito,  H.  Cazelles,  en  VT  2 
(1952),  378-382,  especialm.  379  s.:  "II  semble  enfin  que  le  séjour 
dans  une  ville  de  refuge  a  toujours  revétu  un  certain  caractére 
pénal.  De  méme  qu'en  Egypte  le  fugitif  n'échappait  á  la  vindicte 
qu'en  devenant  le  hiérodule  du  temple  oü  il  a  cherché  asile  (Héro- 
dote,  Hist.  II,  113),  il  est  probable  qu'en  Israel  il  devenait  serviteur 
de  la  divinité,  natinéen  ou  lévite.  II  y  aurait  lieu  de  voir  si  la  cu- 
rieuse  amnistié  accordée  lors  de  la  mort  du  grand  prétre  n'aurait 
pas  pour  origine  une  sorte  de  rupture  du  lien  lors  de  la  mort  du 
prétre  du  sanctuaire  local". 

(309)  M.  Nora,  Josua,  127,  sostiene  que  las  Ciudades  de  Asilo 
no  pertenecen  primariamente  a  esta  lista. 

(310)  Cf.  W.  F.  Albright,  The  List  of  Levitic  Cities,  54; 
K.  Móhlenbrink,  Die  levitischen  Ueberlieferungen,  194  ss.;  S.  W. 
Hertzberg,  Die  Bücher  Josua,  Richter,  Ruth,  114. 

(311)  Jos.  4,  19  s.;  5,  9  s.;  9,  6;  10,  6  ss.;  14,6;  I  Sm.  11,  15. 

(312)  Chirbet  sélün,  en  el  territorio  de  Efraim.  Cf.  M.  du  Buit, 
Géographie,  225. 

(313)  Cf.  Ju.  18,  31;  21,  19;  Jos.  18,  1;  19,  51;  21,  2;  22,  9.12. 

(314)  Este  enlace  de  familias  tiene  sus  dificultades,  pues  Ahi- 
meleq,  padre  de  una  gran  familia  sacerdotal  en  Nob,  debe  ser 
anterior  a  las  vicisitudes  del  Santuario  de  Silo.  Cf.  J.  Pedersen, 
Israel,  III -IV,  152. 

(315)  Sobre  Sadoc  cf.  S.  Mowinckel,  Ezra  den  skriftlaerde, 
Kristiania  1916,  11;  R.  Kittel,  Geschichte  des  Volkes  Israel,  II  196; 
E.  Auerbach,  Die  Herkunft  der  Sadokit.  ZAW,  1931,  327s.;  J.  S. 
Meek,  Aaronites  and  Zadokites,  AJSL  14  (1929),  149  ss.;  J.  Gabriel, 
Untersuchungen  über  das  altt  Hohepriestertum,  1933;  A.  Bentzen, 
Zur  Geschichte  der  Sadokiten,  ZAW,  1933,  173  ss.;  K.  Budde,  Die 
Herkunft  Sadoks,  ZAW,  1934,  42  ss.,  K.  Móhlenbrink,  Die  leviti- 
schen Ueberlieferungen,  ZAW,  1934,  184  ss.;  J.  Morgenstern,  The 
High  Priesthood,  AJSL  55  (1938),  1  ss.;  J.  Hoschander,  The  Priest 
and  Prophet,  cap.  6;  J.  Pedersen,  Israel,  III -IV,  153  ss.;  H.  H.  Row- 
ley,  Zadok  and  Nehustan,  JBL,  1939,  115  ss.;  El  mismo,  The  Disco- 
very  of  the  OT„  London,  1945,  52;  El  mismo,  Melqizedek  and  Zadok, 
461  ss. 
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(316)  Los  Terafim  son  ídolos  domésticos,  que  constituyen  un 
título  de  heredad  (Gn.  31,  19  ss.);  tienen  forma  de  figurina  hu- 
mana (I  Sm.  19,  13.16)  y  se  emplen  para  la  adivinación  (cf.  II. 
Re.  23,  24;  Os.  3,  4;  Ez.  21,  26;  Zac.  10,  2).  Cf.  F.  Küchler,  Das 
vriesterliche  Orakel,  290  s. 

(317)  Este  Efod  es  distinto  del  Efod  que  se  "viste"  o  "ciñe" 
(I  Sm.  2,  18;  22,  18;  II  Sm.  6,  14);  es  un  objeto  que  se  "lleva" 
(I  Sm.  14,  3;  23,  6;  30,  7)  y  que  contiene  las  Suertes  sagradas  por 
las  que  se  consulta  (I  Sm.  14,  18  s.;  23,  9  s.;  30,  8...). 

(318)  La  naturaleza  de  estos  objetos  es  desconocida,  cf.  J.  Dó- 
ller,  Die  Wahrsagerei  im  AT.,  Münster  1923,  21  ss.;  la  palabra 
'urim  puede  derivarse  de  'or,  "luz",  o  de  'arar,  "maldecir"  tummim 
de  tamam,  "ser  completo,  perfecto,  inocente";  cf.  G.  F.  Moore,  Urim 
and  Tummim,  en  "Encyclopaedia  Biblica",  ed.  T.  K.  Cheyne-J.  S. 
Black,  London  1899-1903;  N.  H.  Tur  Sinay,  'urim  wetümmim,  en 
Ene.  Miq.,  I  179-183;  A.  Wendel,  Das  freie  Laiengebet,  231;  J.  Ga- 
briel, Untersuchungen,  91  ss.  Cf.  la  misma  práctica  entre  los  ára- 
bes, en  J.  Wellhausen,  Reste  arabischen  Heidentums,  Berlín,  1897, 
132  s. 

(319)  G.  Oestborn,  Tórá  in  the  OT.t  6  ss. 

(320)  I.  Engnell,  Israel  and  the  Law,  8  s.  12;  hay  numerosos 
textos  que  nos  hablarían  del  carácter  "oracular"  de  t  ó  r  á  h 
(MI.  2,  7;  Os.  4,  12;  II  Cro.  15,  3;  Hab.  2,  18  s.;  Ex.  15,  25;  SI.  45,  5; 
Jr.  2,  8). 

.  (231)  En  estos  diferentes  casos  sólo  Dt.  11,  30  tiene  'elóney  en 
plural;  es  de  notar  que  probablemente  el  original  leía  'elón  en 
singular,  como  han  conservado  los  LXX,  cf.  J.  Lindblom,  IsraeU 
Religión,  24,  n.  3;  E.  Dhorme,  La  Religión  des  Hébreux  nómades, 
128;  G.  Oestborn,  Tora  in  the  OT.,  25,  n.  5;  G.  von  Rad,  Das  erste 
Buch  Mose,  Góttingen  1953,  135.  Los  nombres  datan  de  época  ca- 
nanea;  los  árboles  tenían  gran  importancia  en  su  culto  y  concre- 
tamente en  sentido  de  información  oracular.  Tal  vez  se  piensa 
en  una  deidad  que  se  personifica  en  el  árbol  o  en  que  el  árbol 
mismo  "indica  el  camino"  o  "responde"  de  alguna  ma'nera  al  que 

10  observa;  móreh  se  podría,  pues,  referir  al  árbol.  Pero  más  pro- 
bable es  que  junto  al  árbol  sagrado  hubiera  un  hombre,  al  cual 
se  refiere  móreh,  el  cual  daba  la  "información"  requerida,  es  decir, 
"imparte  una  tóráh".  Cf.  Oestborn,  1.  c.  25  s.  91.  Este  es  una  es- 
pecie de  "adivino",  como  se  le  conoce  precisamente  en  Ju.  9,  37 
'elón  me'ónenim,  terebinto  de  los  adivinos.  Esta  forma  de  adivinos 
por  medio  de  los  árboles  existe,  efectivamente,  en  Canaán,  cf. 
W.  C.  Wood,  The  Religión  oí  Canaan,  JBL  35  (1916),  1-133.  163-279, 
especialm.  p.  24.  De  aauí  que  tóráh  puede  muy  bien  designar 
también  este  género  de  "instrucción".  En  época  israelita  es  bien 
probable  que  sobrevivan  prácticas  semejantes,  pero  no  tenemos 
pruebas  de  que  los  Israelitas  mismos  hagan  uso  de  ello,  sino  que 
vemos  en  uso  las  Suertes  como  medio  de  consulta.  Los  casos  de 

11  Sm.  5,  24  y  Os.  4,  12  no  se  refieren  a  consulta  por  medio  de 
árboles.  En  el  primer  caso  se  ve  ya  preanunciado,  quizá  por  haber 
consultado  las  suertes,  lo  que  va  a  suceder  (cf.  v.  23);  el  ruido 
en  la  cima  de  los  árboles  es  un  signo  de  la  presencia  de  Yahvéh, 
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como  puede  serlo  una  tempestad  u  otro  fenómeno  natural.  Cf. 
F.  Küchler,  Das  priesterliche  Orakel,  292  s. 

(322)  Cf.  S.  R.  Driver,  Deuteronomy,  1902,  401;  M.  Haller, 
Tora,  RGG,  V  1228  s.  W.  O.  E.  Oesterley-T.  H.  Robinson,  An  Intro- 
duction  to  the  books  of  the  OT.  London,  1934,  32;  cf.  J.  Begrich, 
Die  priesterliche  Tora,  67  s.  El  sentido  original  de  yárdh,  "echar 
suertes"  y  luego  "instruir",  "informar",  prosigue  más  tarde  en  este 
mismo  sentido  hasta  el  matiz  de  "iluminar".  En  efecto,  se  identi- 
fica con  ha'ir  y  así  los  LXX  traducen  II  Re.  12,  3  y  17,  28  por 
fotidsó.  Y  precisamente  el  texto  de  Dt.  33,  10  en  Qumran  lee 
weya'irü  en  lugar  de  yórü:  weya'írü  müpateyka  leYa'acob  wetó- 
raika  leYiérael,  cf.  J.  M.  Allegro,  Further  messianic  References  in 
Qumran  Literature,  JBL  57  (1956),  184;  cf.  Th  H.  Gaster,  A  Qum- 
ram  Reading  of  Deuteronomy  XXXIII,  10  VT  8  (1958),  217-219. 

(323)  Cf.  Brown-Driver-Briggs,  Hebrew  and  English  Lexicón. 
Sobre  el  kahin  cf.  I.  Goldziher,  Abhandlungen  zür  arabtschen 
Philologie  I,  Leiden  1896,  17  ss.;  T.  Andrae,  Mohammed.  The  Man 
and  his  Faith,  36  ss.  La  palabra  se  encuentra  en  Acádico,  kánu, 
y  significa  "inclinarse  delante  de,  rendir  homenaje";  en  árabe, 
kan  ana  es  "predecir  el  futuro";  en  hebreo  se  emplea  el  verbo 
nominal,  que  significa  "hacer  las  funciones  de  k  ó  h  e  n".  Cf. 
Ch.  F.  Jean,  Dictionnaire  des  Inscriptions  sémitiques  de  l'Ouest, 
Leiden  1955,  119;  E.  Dhorme,  Prétres...,  117  s.  El  documento  más 
antiguo  del  k  ó  h  e  n  como  funcionario  se  halla  en  los  documentos 
de  Ras  Shamra  (s.  XIV  y  XIII),  en  donde  se  habla  de  rbkhnm, 
jefe  de  los  Sacerdotes  o  gran  Sacerdote;  es  mencionado  inmedia- 
tamente después  del  Rey  en  las  funciones  sacras.  Cf.  Ch.  Viro- 
lleaud,  Etats  nominatifs,  164-166;  El  mismo,  Fraament  nouveau 
du  Poéme  de  Mót  et  Aleyn-Baal,  Syria  15  (1934),  241  (VI  55); 
D.  M.  L.  Urie,  Officials  of  the  Cult  of  Uqarit,  43.  El  término  se 
halla  luego  en  otras  inscripciones  fenicias,  neopúnicas,  nabateas. 
Cf.  Ch.  F.  Jean,  Z.  c.  En  los  textos  fenicios  y  púnicos  el  k  ó  h  e  n 
lo  es  de  un  dios  local;  frecuentemente  se  dice  kóhen  1...  y  el 
nombre  del  dios  (cf.  Gn.  14,  18).  E.  Dhorme,  La  Reliaion  des 
hébreux  nómades,  224  s.  Entre  los  árabes  el  k  a  h  i  n  no  tiene  ori- 
ginariamente una  función  especial  en  el  Santuario,  sino  que  es 
más  bien  un  especialista  del  oráculo;  pero  no  por  eso  se  excluye 
su  contacto  con  el  Santuario.  "In  the  examples  mentioned,  nothing 
shows  that  there  was  a  necessary  connection  between  the  káhin 
and  the  Sanctuary.  The  káhin  has  his  peculiar  character  as  the 
result  of  the  inspiration.  But  there  is  no  contrast  between  him 
and  the  servant  of  the  sanctuary;  identical  powers  lay  behind  the 
activities  of  both,  and  we  most  suppose  that  a  káhin  often  was 
priest  and  guardián  of  the  sanctuary."  J.  Pedersen,  The  role,  135; 
cf.  J.  Wellhausen,  Reste  arabischen  Heidentums,  134;  P.  Haupt, 
Hebrew  kohen  and  kahal,  373s. 

(324)  Cf.  W.  Eichrodt,  Theologie,  I  198s.;  B.  Gray,  Sacrlfi- 
ce,  219ss.  J.  Pedersen,  Israel,  III-IV  160. 

(325)  J.  Hempel,  Das  Ethos  des  AT.  22;  A.  Causse,  Du  groupe 
ethnique,  lis.  n.  2;  E.  Robertson,  Temple  and  Torah,  BJRyL,  1942 
186ss.;  E.  Jacob,  La  tradition  historique,  23ss.  40ss. 

(326)  Os.  4,6;  Mi.  3,11;  Jr.  18,18;  Sof.  3,4;  Lm.  2,9;  Ez.  7,26; 
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22,26;  Ag.  2,10ss.;  MI.  2,7;  cf.  G.  Oestborn,  Tora  in  the  OT.  89ss. 

(327)    Cf.  A.  van  Hoonacker,  Le  Sacerdoce  lévitigue,  232ss. 

328)  Cf.  E.  Dhorme,  Prétres,  divins,  115ss.;  Á.  Bertholet, 
Histoire  de  la  Civilisation,  401.  En  Ugarit  quizá  el  sacerdote  se 
relaciona  con  los  sacrificios  en  la  misma  medida  que  en  Israel. 
"El  sacrificio  ocupaba  una  parte  importante  en  el  culto  de  Ugarit, 
y  aunque  el  sacrificio  no  estaba  restringido  al  sacerdote  (éste  es 
un  punto  en  el  que  no  hay  evidencia),  ésta  debe  haber  sido  una 
prominente  función  sacerdotal."  M.  L.  Urie,  Officials  of  the  cult 
at  Ugarit,  PEQ  8  (1948)  44. 

(329)  Cf.  Comentarios  de  H.  Ewald,  O.  Thenius,  J.  Wellhau- 

SEN,   R.  KlTTEL. 

(330)  Cf.  K.  Budde,  Die  Bücher  Richter  und  Samuel,  ihre  Que~ 
ller  und  ihr  Aufbau,  Giessen  1890,  167-276;  C.  Steuernagel, 
Lehrbuch  der  Einleitung  in  das  AT.,  Tüb.  1912,  311-337;  C.  R. 
North,  The  Oíd  Testament,  Interpretation  oí  History,  1946,  39. 

(331)  R.  Smend,  Die  Erzühlung  des  Exateuchs  auf  ihre  Quellen 
untersucht,  Berlin  1912;  O.  Eissfeldt,  Einleitung  in  das  AT.,  326ss. 

(332)  A.  Weiser,  Einleitung,  124;  cf.  N.  H.  Snaith:,  en  "The 
OT  and  Modern  St."  97ss. 

(333)  Así  H.  Gressmann;  R.  Press,  E.  Robertson,  como  vere- 
mos en  las  páginas  siguientes,  y  L.  Rost,  Die  Ueberlieferung  von 
der  Thronnachfolge  Davids,  1926;  K.  Mohlenbrink,  Sauls  Ámmo- 
niterjeldzug  und  Samuels  Beitrag  zum  Kónigtum  Sauls,  57-70; 
Th.  C.  Vriezen.  De  composicie  van  de  Samuel- Boeken,  Or.  Neer- 
land.  1948,  167-189.  Cf.  infra,  p.  141ss.,  177ss. 

(334)  J.  Wellhausen,  Prolegomena,  251. 

(335)  G.  Holscher,  Die  Propheten,  121-123. 

(336)  H.  Gressmann,  Die  álteste  Geschichtsschreibung,  297. 

(337)  R.  Kittel,  Gestalten  und  Gedanken  in  Israel  1925, 
92-118;  I.  Hylander,  Der  literarische  Samuel-Saul  Komplex  (I  Sam. 
1-15),  243ss.;  E.  Dhorme,  Les  livres  de  Samuel,  53s.,  69. 

(338)  A.  Jepsen,  Nabi,  107. 

(339)  A.  Jepsen,  Nabi,  107. 

(340)  A.  Jepsen,  Nabi,  eqf  s.;  J.  Wellhausen,  Prolegomena, 

248  s. 

(341)  A.  Jepsen,  Nabi,  109. 

(342)  A.  Jepsen,  Nabi,  11  Os. 

(343)  R.  Press,  Der  Prophet  Samuel,  177,  216ss.  Press  rechaza 
la  idea  de  Samuel  como  Sacerdote,  puesto  que,  fuera  de  las  leyendas 
de  su  juventud,  es  un  portador  de  la  revelación  divina  (223). 

(344)  E.  Robertson,  Samuel  and  Saúl,  177-179;  cf.  J.  Schafers, 
í  Sam.  1-15  literarkritisch  untersucht,  BZ  5(1907)  1-21;  126-145; 
135-157;  351-380;  A.  Bentzen,  Introduction,  II  92;  H.  Hópfl-A.  Mil- 
ler-A.  Metzinger,  Introductio  specialis  in  Vetus  Testamen- 
tum,  155. 

(345)  E.  Robertson,  Samuel  and  Saúl,  200. 

(346)  "The  story  of  Samuel  and  Saúl  is  the  agelong  struggle 
between  the  civil  and  the  religious  powers."  Con  David  tiene  una 
solución  este  conflicto;  con  Salomón  domina  el  Rey,  designando 
a  su  voluntad  Sacerdote  a  Sadoc;  en  el  exilio  vuelve  a  dominar 
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el  Sacerdocio,  verificándose  así  la  vuelta  completa.  E.  Robertson, 
Samuel  and  Saúl,  203. 

(347)  E.  Robertson,  Samuel  and  Saúl,  191. 

(348)  E.  Robertson,  Samuel  and  Saúl,  193. 

(349)  S.  Mowinckel,  PsSt.  III,  9-16. 

(350)  A.  Haldar,  Associations,  102ss.,  122ss.;  cf.  R.  Brinker, 
The  Influence,  114;  O.  Plóger,  Priester  und  Prophet,  167s. 

(351)  A.  Haldar,  Associations,  104. 

(352)  A.  R.  Johnson,  The  Cultic  Prophet,  16s.;  El  mismo,  The 
Prophet  in  Israelite  Worship,  313s. 

(353)  A.  R.  Johnson,  The  Cultic  Prophet,  16s. 

(354)  Cf.  I.  Sm.  5,8;  6,4  ss.;  29.  Cf.  A.  Lods,  Israel,  404s. 

(355)  La  historia  de  Gedeón  contiene  al  menos  dos  tradicio- 
nes originales  independientes.  Cf.  A.  Robert-A.  Feuillet,  Intro~ 
duction,  405. 

(356)  Cf.  A.  Lods,  Israel,  402s.;  A.  Robert-A.  Feuillet,  Intro- 
duction,  406. 

(357)  Sobre  la  localización  aproximada  de  Eben  ha  Ezer  "entre 
Mizpa  y  Yeshana",  cf.  M.  du  Buit,  Géographie  de  la  Terre  Sain- 
te,  101,  104. 

(358)  Afeqa  se  identifica  con  Antipatris,  ambas  en  Tell  Ras 
el  'Ain  Cf.  M.  du  Buit,  Géographie,  104.  M.  Noth,  Geschichte,  153s. 

(359)  Cf.  G.  Ricciotti,  Storia  d'Israele,  I  318;  A.  Jirku,  Ge- 
schichte des  Volkes  Israel,  117. 

(360)  Cf.  R.  de  Vaux,  Israel,  741. 

(361)  A.  Weiser,  I  Sam.  15,  lss.;  A.  Bentzen,  Introduction,  93; 
W.  A.  Irwin,  Samuel  and  the  raise  of  the  Monarchy,  113ss.;  R.  de 
Vaux,  Les  livres  de  Samuel,  9s.;  A.  Alt,  Die  Staatenbildung ,  K.  S.  II 
13ss.  M.  Buber,  Die  Erz&hlung  von  Sauls  Kónigswahl,  171.  Según 
Buber  al  núcleo  primitivo  monárquico  se  añaden  sucesivamente 
acotaciones  provenientes  de  ambientes  proféticos,  de  carácter 
antimonárquico  y  con  motivo  de  las  sucesivas  crisis  de  la  Monar- 
quía: la  primera  con  motivo  de  la  división  del  Reino,  con  inter- 
vención de  Ahías  de  Silo;  la  segunda  con  motivo  de  la  caída  de 
Samaría,  y  la  tercera  al  final  del  Reino  de  Judá. 

(362)  Cf.  M.  Buber,  Kónigtum  Gottes,  33. 

(363)  A  identificar  con  Khirbet  Ibziq,  cerca  del  descenso  de 
la  montaña  hacia  el  Jordán,  en  la  parte  opuesta  de  Yabes.  Cf.  M.  du 
Buit,  Géographie,  106. 

((364)  Con  el  mismo  título  de  'U  'Elohim  se  conoce  también 
a  Elias  (I  Re.  17,18.24;  II  Re.  1,  9.13)  y  a  Elíseo  en  contraposición 
con  los  Nebi'im  (II  Re.  4,  38ss.  42ss.;  6,lss...).  A  juzgar  por  Ju. 
13,6.8,  en  que  se  llama  así  al  mal'ak  ha'Elohim  al  que  aún  no  se  ha 
identificado,  se  trata  de  un  título  de  dignidad.  Pero  más  especí- 
ficamente se  llama  así  al  que  trae  un  mensaje  de  Yahvéh  (I  Sm. 
2,27ss.;  I  Re.  12,22;  13,lss.;  20,28).  El  'lé  'Elohim  de  I  Re.  13,  lss. 
se  conoce  también  como  nabi'  según  expresión  del  Nabi'  que  hay 
en  el  lugar:  gam  'ani'  nabi'  kamóka  (v.  18).  En  I  Re.  20  al  Profeta  de 
vv.  13ss.  se  llama  'ié  'Elohim  en  el  v.  28.  El  Cronista  lo  dice  de  Moisés 
(I  Cro.  23,14;  Esd.  3,2),  tomándolo  del  Deuteronomio  (Dt.  33,1;  Jos. 
14,6;  SI.  90,1);  de  David  (II  Cro.  8,14;  Neh.  12,24.36)  y  de  un  Nabi, 
anónimo  (II  Cro.  25,7.9).  En  definitiva,  es  un  título  profético. 
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(365)  La  "proclamación"  del  pueblo  es  un  elemento  nuevo, 
que  desborda  el  carácter  carismático  de  los  Jueces.  Cf.  A.  Alt, 
Die  Staatenbildung.  K.  S  II  22s.;  R.  de  Vaux,  Israel  740.  Nagid'  no 
era  más  que  un  jefe  militar,  "puesto  al  frente"  (I  Sm.  9,16;  10,1); 
cf.  E.  I.  J.  Rosenthal,  Some  aspects...  7ss.;  pero  rr.elek  significaba 
mucho  más. 

(366)  Cf.  A.  Wendel,  Sákularisierung,  143s.;  A.  Alt,  Die  Staa- 
tenbildung, 1.  c;  M.  Buber,  Kónigtum  Gottes,  5ss.;  C.  F.  Whitley, 
The  Sources  of  the  Gideon  Stories,  VT  7  (1957)  161. 

(367)  "Die  Jothanfabel,  die  stárkste  antimonarchische  Deutung 
der  Weltliteratur..."  M.  Buber,  Kónigtum  Gottes,  24. 

(368)  Cf.  II  Sm.  15,1;  I  Re.  1,5;  12;  21,  1-24;  Dt.  17,  14-20. 
I  Mendelsohn,  Samuels  Denunciation  of  Kingship...  BASOR  143 
(1956)  17ss.  opina  que  la  protesta  de  Samuel  representa  la  refuta- 
ción de  una  adaptación  cananea  como  la  Monarquía;  el  Código 
de  los  derechos  del  Rey  describiría  el  sistema  feudal  cananeo  de 
de  aquel  tiempo. 

(369)  A.  Wendel,  Sákularisierung,  143;  M.  Bueer,  Kónigtum,  115. 

(370)  O.  Procksch,  Theologie  des  AT,  118s.  No  se  puede  mal- 
decir al  "ungido"  (II  Sm.  16,9;  I  Re.  2,8),  no  se  puede  poner  la 
mano  sobre  él  (I  Sm.  24,7;  26,9;  II  Sm.  1,14);  él  es  quien  hace 
la  guerra  de  Yahvéh  (I  Sm.  18.17;  25,28). 

(371)  Cf.  G.  von  Rad,  Der  heilige  Krieg  im  alten  Israel,  Gottin- 
gen  1952. 

(372)  Cf.  M.  Buber,  Kónigtum  Gottes,  59ss.;  A.  Alt,  Gedanken 
über  das  kónigtum  Yahves,  K.  S  I,  345ss. 

(373)  Cf.  A.  Robert-A.  Feuillet,  Introduction,  I  362s.;  E.  I.  J. 
Rosenthal,  Some  aspects  of  th  Hebrew  Monarchy,  JJS,  1958,  4ss. 

(374)  Cf.  infra,  p.  188s. 

(375)  Os.  2,  16-25;  3,5;  11,  8-11;  12,10;  14,  2-9. 

(376)  Mikmas  y  la  montaña  de  Betel  están  separados  de  Gueba 
por  el  Wadi  Suweinit  o  "valle  de  las  Hienas"  que  se  origina  entre 
las  dos  localidades.  Cf.  M.  du  Buit,  Géogravhie,  103. 

(377)  R.  de  Vaux,  Les  livres  de  Samuel,  64. 

(378)  Cf.  A.  Dupont-Sommer,  Les  Araméens,  26» 

(379)  R.  de  Vaux,  Les  livres  de  Samuel,  72. 

(380)  R.  de  Vaux,  Les  livres  de  Samuel,  11,73. 

(381)  Cf.  H.  W.  Hertzberg,  Die  Samuelbücher,  80. 

(382)  A.  Welser,  I  Sam.  15,  1;  cf.  A.  Alt,  Die  Staatenbildung,  15. 

(383)  Especialmente  en  Oseas,  en  los  lugares  antes  citados. 

(384)  A.  Weiser,  I  Sam.  15,  p.  10;  H.  W.  Hertzberg,  Die  Sa- 
muelbücher, 98. 

(385)  Cf.  p.  8,11. 

(386)  Os.  3,4;  4;  5,6;  6,6;  8,  11-13;  Am.  5,21ss.;  cf.  I  Sm.  15,22; 
Is.  1,  10-17;  Mi.  6,  6-8;  SI.  50,8.21:  51,  18s. 

(387)  A.  Welser,  I  Sam.  15,  lis. 

(388)  En  efecto,  Saúl  quiere  agraciarse  con  Yahvéh  antes  de 
la  campaña  (13,12),  consulta  la  voluntad  divina  antes  de  cada 
empresa  (14,3.18s.36s.),  guarda  la  pureza  ritual  suya  y  de  su  gente 
(14,  31-35),  hace  un  voto  (14,24)  y  se  empeña  a  toda  costa  en  cum- 
plirlo (14,44). 

(389)  "La  mauvaise  fortune  qui  s'est  abattue  sur  la  vie  du  roi 
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Saúl  s'est  étendue  jusqu'a  la  littérature  qui  le  concerne:  de  méme 
que  de  son  vivant  il  avait  été  éclipsé  par  Samuel  et  par  David, 
les  récits  ont  été  relégués  au  second  plan  par  ceux  de  ses  concur- 
rents  prophétiques  et  politiques."  E.  Jacob,  La  tradition,  71. 

(390)  A.  Georges,  Fautes  contre  Yahvé  dans  les  livres  de  Sa- 
muel, RB  (1946)  161-184. 

(391)  M.  Buber,  Kónigtum,  33. 

(392)  Cf.  E.  Sellin,  Der  altt.  Prophetism.,  1912,  7. 

(393)  El  Vidente  es  esencialmente  distinto  del  Nabi'  (masivo). 
Cf.  M.  Jastrow,  Ro'eh  and  Hozeh  in  the  OTy  45  s.,  50;  W.  R.  Arnold, 
Ephod  und  Ark,  89.  Y  la  diferencia  se  define  así,  según  G.  Hól- 
scher,  Die  Propheten,  125  s.:  "Anders  die  alte  Zeit;  für  sie  ist  N&bi 
der  erregte  Ekstatiker,  der,  wo  er  ais  Vermittler  übernatürlicher 
Ofíenbarungen  auftritt,  diese  unmittelbar  von  sich  gibt,  dagegen 
ró'á,  oder  hoza  der  Seher  jeder  Art,  der  ohne  Ekstase  aus  mannig- 
fachen  áusseren  Beobachtungen  und  Wahrnehmungen,  unter  de- 
nen  die  Ilusionen  des  náchtlichen  Dunkels,  des  Halbschlafs  und 
Traumes  besonders  bevorzugt  sind,  übernatürliches  Wissen  ge- 
winnt".  La  tradición  posterior  tiende  a  identificar,  dice  Hólscher, 
al  "adivino"  (Vidente)  con  el  Profeta.  Igualmente  H.  Gressmann, 
Die  ülteste  Geschichtsschreibung,  29,  dice  que  el  Vidente  (y  Samuel 
en  concreto)  no  tiene  nada  que  ver  con  el  Nabi';  sólo  en  tiempo 
tardío  se  reconoce  la  identidad.  "In  der  Folgezeit  Sehertum  und 
Prophetentum  vóllig  miteinander  verschmolzen  sind...  Samuel  ist 
der  letzte  Seher  vom  alten  Schlage  gewesen;  das  Sehertum  erben 
die  Propheten".  Según  mayor  precisión  de  S.  Mowinckel,  PsSt.  III, 
9,  el  Ro'eh  (para  Mowinckel  genuinamente  israelita,  mientras  el 
Nabi'  es  "eine  gemeinkana'anáische  Erscheinung")  fué  gradual- 
mente absorbido  por  el  Nabi';  pero  éste  no  le  asimila  sin  haber 
adoptado  las  formas  de  revelación  que  le  eran  propias  (visiones, 
apariciones  nocturnas,  sueños).  Cf.  El  mismo,  Om  nebiisme  op 
profeti,  NTT  10  (1909),  192  ss.;  R.  Kraetzschmar,  Prophet  und 
Seher  im  alten  Israel,  Tüb.  1901,  24  ss.  A.  Lods,  Israel,  514,  ve  la 
diferencia  no  tanto  en  la  forma  de  adquisición  del  conocimiento, 
cuanto  en  su  carácter  individual  o  colectivo.  "II  semble  que  le 
premier  (el  Vidente)  désignait  un  inspiré  isolé  que  Ton  venait 
consulter  dans  sa  ville,  moyennant  une  modeste  rémunération  sur 
les  maintes  difficultés  de  la  vie  quotidienne  tels  sont  les  traits  sous 
les  quels  est  dépeint  Samuel,  tandis  que  l'inspiration  des  nebi'im 
était  collective,  violente  et  contagieuse".  A.  Jepsen,  Nabi,  43  ss. 
distingue  radicalmente  entre  Nebiismo  y  Profetismo.  Según  A.  Hal- 
dar,  "It  is  obvious  that  'seer'  and  'prophet'  are  essentially  diffe- 
rent:  the  same  difference  as  between  bárü  and  mahhü  in  Meso- 
potamia.  The  first,  the  seer  priest,  is  primarily  an  ornen  observer, 
but  also  participates  in  the  ecstatic  rites.  The  second,  the  prophet, 
is  primarily  an  ecstatic  and  his  oracles  are  conditioned  by  this  fact. 
but  like  the  Accadian  mahhü  the  Hebrew  nábi'  also  acts  as  an 
ornen  observer.  The  only  feasible  conclusión  is  that  even  if  the  ró'é 
and  the  nábi'  belong  to  the  different  'priestly  classe',  it  is  not  pos- 
sible  to  draw  a  sharp  line  of  demarcation  between  their  functions 
in  the  cult"  (Associat.  124,  s.).  Cf.  A.  R.  Johnson,  The  Cultic  Pro- 
phet, 12:  una  distinción  a  base  del  éxtasis  para  el  Nabi'  y  de  la 
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-observación  externa"  para  el  Vidente  es  más  bien  "artificial". 

(394)  Cf.  H.  W.  Hertzberg,  Die  Samuelbücher,  58  s. 

(395)  Cf.  Supra,  p.  142,  n.  364. 

(396)  Nm.  22,  7;  I  Re.  14,  3;  II  Re.  4,  42;  5,  15;  8.  8;  cf.  Am.  7, 
12;  Mi.  3,  11;  Ez.  13,  19.  Cf.  H.  Junker,  Provhet  und  Seher,  90  ss. 

(397)  Cf.  II  Re.  21,  6;  Is.  8,  19  y  sobre  su  prohibición  Lv.  19,  31; 
20,  6.27,  Dt.  18,  11. 

(398)  Dt.  18,  10  s.  ofrece  una  lista  considerable  de  -profesio- 
nales" de  diferentes  tipos,  a  los  que  los  Israelitas  deben  evitar  de 
"consultar",  teniendo  en  su  lugar  al  Profeta:  "No  se  hallará  en 
medio  de  ti  quien  pase  por  el  fuego  su  hijo  o  su  hija,  quien  prac- 
tique la  adivinación,  la  encantación,  la  mántica  o  la  magia;  nadie 
que  use  de  sortilegios,  que  interrogue  los  espectros  o  los  espíritus, 
que  invoque  los  muertos."  Los  "especialistas"  de  estas  prácticas  son 
"profesionales",  a  los  que  se  debe  una  remuneración.  Y  por  lo 
mismo  también  al  Profeta,  cuando  se  le  va  a  consultar.  Hasta  qué 
punto  el  pueblo  les  distingue,  es  dudoso.  Cf.  A.  Wendel,  Das  freie 
Laiengeb.  222  s. 

(399)  Sabemos  del  Rey,  del  padre,  del  Sacerdote...  que  "ben- 
dicen" a  otros  hombres,  al  pueblo;  la  "bendición"  del  sacrificio  es 
algo  singular,  que  habla  del  prestigio  religioso  que  tiene  Samuel 
en  medio  del  pueblo  y  no  de  una  "especialidad"  s'acerdotal,  puesto 
que  no  se  dice  del  Sacerdote  que  "bendiga"  el  sacrificio. 

(400)  "Significa"  es  la  traducción  de  'ánáh,  que  de  suyo  es 
"responder"  a  una  pregunta  o  consulta  en  el  lenguaje  oracular. 
Pero  es  también  equivalente  a  'amar,  con  cierto  énfasis  en  vista 
de  las  circunstancias  (cf.  Ju.  18,  14;  Nm.  11,  28;  II  Re.  1.  11).  Aquí 
implica  "respuesta"  a  una  consulta  tácita,  en  el  sentido  de  -sig- 
nificar", "innuir",  "dar  a  entender". 

(401)  La  "unción"  del  Rey  es  un  acto  que  corresponde  tanto 
al  Profeta  como  al  Sacerdote  (cf.  I  Sm.  16,  12  s.;  I  Re.  1,  34.38. 
39.45;  19,  16;  II  Re.  9,  3  ss.;  11,  12). 

(402)  Cf.  Introducción,  p.  23  61s. 

(403)  Cf.  G.  Hólscher,  Die  Propheten,  105;  J.  Wellhausen. 
Reste  arabischen  Heidentums,  Berlín.  132  s. 

(404)  Cf.  A.  C  Welch,  The  Religión  of  Israel  41  s.;  A.  Wendel, 
Das  freie  Laiengebet,  256. 

(405)  J.  Dóller,  Die  Wahrsagerei  im  AT.,  19  s. 

(406)  Cf.  Supra.  A.  Berthtolet.  Histoire  de  la  Civilisation 
d'Israél,  382  s. 

(407)  G.  von  Rad,  Das  erste  Buch  Mose,  157. 

(408)  A.  Wendel,  Das  freie  Laiengebet,  265  ss. 

(409)  "Welcher  Art  nun  diese  beim  Opfer  beobachteten  Zeichen 
gewesen  sein  mógen,  darüber  sagt  uns  die  israelitisch-jüdische 
Ueberlieferung  (abgesehen  von  dem  Auspicium  in  Gn.  15)  nichts. 
Man  kann  aber  nach  Analogie  der  im  Altertum  weit  verbreiteten 
Haruspicien,  besonders  auch  der  in  Babylonien  bis  ins  Feinste 
spezialisierten  Leberschau,  an  áhnliche  Bráuche  auch  auf  israeli- 
tischen  Boden  denken,  wenn  es  darüber  auch  keine  positive  Kunde 
gibt".  F.  Küchler,  Priesterliche  Orakel  in  Israel  und  Juda,  296. 
Cf.  H.  P.  Smith,  The  Religión  of  Israel,  118  ss.;  E.  Dhorme,  Prétres, 
divins,  119  ss.;  E.  O.  James,  The  Nature  and  Function  of  Priesthood, 
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36  ss.  La  consulta  a  los  muertos  se  puede  ver  que  dura  largo  tiem- 
po (I  Sm.  28;  Is.  57,  9;  65,  4;  Lv.  19,  31...)  a  pesar  de  no  estar 
admitida  en  el  Yahvismo  (Is.  28,  15;  Ez.  43,  7  ss...).  Cf.  A.  Ber- 
tholet,  Histoire  de  la  Civilisation  d'Israél,  404. 

(410)  Cf.  W.  F.  Albright,  The  Oracles  of  Balaam,  JBL  63 
(1944),  207-233;  O.  Eissfeldt,  Die  Komposition  der  Bileam-Erzáh- 
lung  ZAW  57  (1939),  212-241.  Sobre  la  expresión  difícil  setum  há'áyin 
de  24,  3.15,  siendo  éstum  único,  se  piensa  en  la  raíz  sátam  o  éátam, 
"cerrar",  en  el  sentido  de  "de  ojos  carnales  cerrados  y  de  ojo  de 
espíritu  abierto";  tal  es  el  sentido  de  las  diferentes  versiones: 
VSir.  "abierto";  Targ.  Pen.  "pulchre  videns";  LXX  o  alétinós  orón; 
cf.  H.  Junker,  Prophet  und  Seher,  81;  J.  M.  Allegro,  The  Meaning 
of  the  Phrase  Setum  ha'ayin  in  Nm.  24,  3-15,  VT  3  (1953), 
78  s.,  busca  la  conexión  con  el  árabe  éatama,  saturna,  satimun  =  dis- 
plicente, feo,  "the  grim-faced  one". 

(411)  El  tipo  de  Balaam  es  precisamente  el  repudio  de  la  su- 
perstición, de  la  magia,  de  la  adivinación  y  de  todas  las  fuerzas 
ciegas,  frente  a  la  intervención  del  Dios  "personal".  "If  it  be  the 
function  of  a  prophet  to  rise  above  the  superstition,  the  ignorance, 
and  the  self-seeking  of  the  men  of  his  day  and  to  proclaim  what 
he  believes  to  be  the  word  of  the  God  who  inspires  him,  Balaam 
deserves  high  rank  in  the  annals  of  the  prophecy.  Despite  all  indu- 
cements  and  all  the  traditions  of  his  office,  he  held  to  his  deter- 
mination  to  speak  the  word  which  God  should  speak  to  him". 
A.  Guillaume,  Prophecy  and  Divination,  138.  Cf.  H.  Junker,  Pro- 
phet, 79;  E.  O.  James,  The  Nature  and  Function  of  Priesthood,  68  ss. 

(412)  Cf.  Supra,  p.  58. 

(413)  Cf.  supra,  p.  62  ss.  Y  lo  mismo  parece  ser  el  "Vidente" 
de  la  estela  de  Zakir,  cf.  n.  146. 

(414)  Y.  Kaufman,  Tóledót,  I  710;  M.  A.  vanden  Oudenrijn, 
Neou'a,  60  ss. 

(415)  H.  Gressmann,  AOT,  443  6,  1-11  s.  Cf.  supra,  n.  146. 

(416)  Cf.  sobre  la  cuestión  J.  Hanel,  Das  Erkennen  Gottes  bei 
den  Schriftpropheten,  7  ss.;  M.  A.  vanden  Oudenrijn,  De  vocabulis 
quibusdan,  termino  NabV  synonymis,  294  ss.;  O.  Plóger,  Priester 
und  Prophet,  167;  J.  Lindblom,  Die  litterar.  Gattung  der  prophet. 
Literatur,  39. 

(417)  Háró'eh  en  II  Sm.  15,  27  es  incierto;  el  texto  debe  corre- 
girse. 

(418)  Cf.  supra,  p.  95. 

(419)  Cf.  R.  Rendtorff,  Prophetes,  810. 

(420)  Cf.  E.  Laur,  Die  Prophetennamen,  76  s. 

(421)  A.  R.  Johnson,  The  Cultic  Prophet,  15. 

(422)  Nm.  12,  6;  I  Sam.  3,  15;  Ez.  1,  1;  8,  3  s.;  Dn.  8,  16.26.27; 
10,  1). 

(423)  Is.  21,  2;  Os.  12,  11;  Hab.  2,  2;  Mi.  3,  6;  Lm.  2,  9;  Ez.  7,  13. 
26;  12,  24.27;  13,  16;  SI.  89,  20;  Dn.  1,  17;  8,  1.2.15;  9,  21.24). 

(424)  Cf.  supra,  p.  21-23,  y  especialmente  A.  Haldar,  Associa- 
tions,  102  ss.  Según  algunos,  Amos  habría  sido  un  "inspector  de 
entrañas",  a  raíz  de  que  se  dice  b  ó  q  e  r  (Am.  7,  14)  y  n  ó  q  e  d  (1,1), 
como  al  Rey  Mesa  de  Moab  (II  Re.  3,  4).  Cf.  Milos  Bic,  Der  Prophet 
Amós-Ein  Haepatoscopos,  VT  1  (1951),  293-296.  En  realidad,  en 
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Ugarítico  nóqed  tiene  este  sentido  (rb  nqdm,  rb  khnm), 
pero  en  Israel  no  es  conocido,  pues  en  los  casos  en  que  se  emplea 
la  palabra  tiene  un  sentido  preciso.  Cf.  A.  Murtonen,  The  prophet 
Amos-A  hepatoscoper?  VT  2  (1952),  170-171. 

(425)  S.  Mowinckel,  PsSt.  I,  146  s.;  F.  Küchler,  Das  pries- 
terliche  Orakel,  295  s. 

(426)  Cf.  E.  Podechakd,  Le  Psautier.  Notes  critiques,  Lyon  1949, 
25;  A.  F.  Kirkpatrix,  The  Book  of  Psalms,  Cambridge  1951,  22; 
G.  Castellino,  Libro  dei  Salmi,  Roma  1955,  44  s. 

(427)  Cf.  J.  Trinquet,  Habaquq,  Abdias,  Joél,  París  1953,  27; 
cf.  A.  Wendel,  Das  freie  Laiengebet,  256  s. 

(428)  A.  Bertholet,  Das  Dynamische  im  AT,  1926,  276  ss.; 
A.  C.  Welch,  The  Religión  of  Israel,  14. 

(429)  Cf.  antes,  n.  364.  Y,  además,  M.  A.  vanden  Oudenrijn, 
L'expression'Fils  des  Prohétes'  309;  J.  Pedersen,  Israel,  I-II,  495. 
No  se  ve  (cf.  A.  Haldar,  Associations,  127  ss.)  la  razón  para  ase- 
gurar que  'íS  'Elohim  es  un  título  sacerdotal  como  'iS  Yahweh, 
mal'ak  y  'ari'el. 

(430)  Cf.  infra,  p.  176  ss. 

(431)  El  conjunto  II  Sm.  21-24  contiene  una  serie  de  seis  su- 
plementos paralelos  entre  sí:  21,  1-14  con  24;  21,  15-22  con  23, 
8-39;  22  con  23,  1-7.  Cf.  R.  de  Vaux..  Les  livres  de  Samuel,  218  s.; 
O.  Eissfeldt,  Einleitung,  323,  333.  El  núcleo  de  21,  1-14  trata  de 
la  ejecución  de  los  descendientes  de  Saúl  en  el  Santuario  de  Ga- 
oaón,  para  aplacar  la  maldición  de  los  Gabaonitas  y  hacer  cesar 
el  hambre  de  tres  años,  atribuida  a  esta  maldición  contra  la  infi- 
delidad de  Saúl  al  "pacto"  gabaonita.  Cf.  H.  Cazelles,  David's 
Monarchy...,  165-175.  Con  esto  enlaza  el  cap.  24,  con  un  inci- 
dente paralelo. 

(432)  A  la  profanación  del  Santuario  de  Gabaón  por  la  muer- 
te de  los  descendientes  de  Saúl  en  21,  1-14,  corresponde  aquí,  en 
el  paralelo,  la  elección  del  lugar  del  Templo  de  Jerusalén  por  un 
sacrificio  expiatorio,  que  es  aconsejado  por  un  Profeta.  Este  núcleo 
es  compuesto:  en  24,  16  se  dice  que  el  ángel  se  detiene  a  las  puer- 
tas de  Jerusalén  para  salvar  la  ciudad;  según  vv.  17.21.25,  la 
peste  cesa  después  de  la  oración  de  David  en  el  altar  erigido. 
Cf.  R.  de  Vaux,  1.  c.  237.  El  acoplamiento  se  hace  en  época  tardía 
en  vista  de  la  elección  del  lugar  del  Templo. 

(433)  Cf.  supra,  p.  66. 

(434)  Cf.  G.  Lanczkowski,  Aegyptischer  Prophetismus  im  Lich- 
te  des  alttestamentlichen,  ZAW  70  (1958),  31-38;  H.  Gressmann, 
Foreign  Influences...,  242  ss.;  A.  Neher,  L'essence  du  Prophétis- 
me,  17  ss. 

(435)  Cf.  R.  de  Vaux,  Les  livres  de  Samuel,  10;  A.  Robert- 
A.  Feuillet,  Introduction,  I  421;  O.  Eissfeldt,  Einleitung,  324. 

(436)  En  el  caso  de  que  hubiera  sido  "levita"  estaba  fuera  de 
lugar  una  "cesión"  tan  aparatosa;  es  decir,  hubiera  sido  menos 
"singular"  el  ambiente  todo  de  la  narración.  Cf.  E.  Tobac-J.  Cop- 
pens,  Les  Prophétes  d'Israél,  125;  A.  Weiser,  Einleitung,  240.  La 
autenticidad  del  nombre  de  Samuel  en  la  lista  de  Cro.  es  discu- 
tida, cf  K.  Móhlenbrink,  Die  levitischen  Ueberlieferungen,  200  s.  y 
el  texto  de  Samuel  habla  de  un  "efraimita"  de  Ramataim  Sofim, 
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cf.  M.  Na'or,  'Arümáh,  haRamáh  weRamataim  Sofim,  en  Bét 
Miqrá',  2  (1957),  53-55;  P.  A.  H.  de  Boer,  Research  into  the  text 
o/  I  Sam.  1-16,  Amsterdam  1938,  81. 

(437)  El  significado  etimológico  del  nombre  "Samuel"  — Se- 
mü'el —  es  "nombre  de  Dios"  (Aec,  sumu-ilu),  o  "su  nombre  es  'El". 
Sin  embargo  en  la  historia  se  juega  con  su  formación  de  éá'al,  de 
donde  sa'ül,  "pedido"  a  Yahvéh,  porque  su  madre  lo  ha  "pedido" 
(1,  20.25);  y  de  aquí  que,  en  retorno,  ella  lo  "cede"  — hü'ütihü —  de 
nuevo  a  Yahvéh  (v.  28).  La  derivación  lógica  de  este  juego  de 
palabras  de  la  raíz  éá'al  desemboca  en  el  nombre  de  "Saúl".  De 
aquí  que  algunos  autores  piensan  que  esta  historia  no  se  refiere 
a  la  infancia  de  Samuel,  sino  a  la  de  Saúl,  cf.  A.  Lods,  Israel, 
408  ss.;  I.  Hylander,  Der  literarische  Samuel- Saúl  Komplex,  13  s.; 
H.  W.  Hertzberg,  Die  Samuelbücher,  15.  Pero  en  la  historia  sa- 
grada de  Israel  encontramos  frecuentemente  este  juego  con  una 
etimología  aproximada,  según  el  sonido  de  la  palabra.  Y  por  otra 
parte,  no  es  fácil  acomodar  esta  historia  a  Saúl. 

(438)  La  cabellera  larga  es  una  de  las  características  del  Na- 
.zir;  pero  de  Samuel  no  se  dice  que  sea  Nazir,  cf.  W.  Eichrodt, 
Theologie,  I  150  s. 

(439)  El  término  se  aplica  más  tarde  incluso  a  los  extranjeros, 
que  vendrán  a  "servir"  a  Yahvéh,  cf.  Is.  61,  6  (56,  6). 

(440)  Sobre  el  Efod  que  contiene  las  Suertes  sagradas  cf.  Ju.  17, 
5;  18,  14  s.;  I  Sm.,  2,  28;  14,  3;  14,  18  s.;  23,  6.9  s.;  30,  7  s.  El  Efod 
— vestido  del  gran  Sacerdote —  es  postexílico,  en  relación  artificial 
con  las  Suertes  sagradas,  cf.  Ex.  27,  6.15.30;  Lv.  8,  7  s.  Cf.  K.  Elli- 
ger,  Ephod  und  Choschen,  VT  8  (1958),  19-35.  En  general, 
H.  Thiersch,  Ependytes  und  Ephod,  112  ss.,  especialm.  117  6.; 
J.  Gabriel,  linter suchungen  über  altt.  Hohenpriestertum,  44  ss. 

(441)  Así,  S.  Mowinckel,  PsSt  I,  154  ss.;  cf.  H.  W.  Hertzberg, 
Die  Samuelbücher,  28. 

(442)  Cf.  R.  de  Vaux,  Les  livres  de  Samuel,  29. 

(443)  R.  H.  Pfeipfer,  Introduction,  368  ss.;  I.  Hylander,  Der 
literarische  Samuel-Saul  Komplex,  41  s.;  51  ss.;  H.  W.  Hertzberg, 
Die  Samuelbücher,  25  s. 

(444)  Cf.  R.  Rendtorff,  Prophetes,  801. 

(445)  Cf.  supra,  p.  143  ss. 

(446)  H.  Cazelles,  Juges,  1410. 

(447)  G.  von  Rad,  Theologie,  I  329  s.;  O.  Grether,  Die  Bezeich- 
nung  'Richtet  für  die  charismatische  Helden  der  vorstaatlichen 
Zeit,  ZAW  1939,  110-121;  H.  Cazelles,  Juges,  1396. 

(448)  M.  Noth,  Ueberlieferungsgeschichtliche  Studien,  I  47ss.; 
El  mismo,  Das  Amt  des  'Richters  Israel',  406s. 

(449)  A.  Alt,  Die  Ursprünge,  31;  M.  Noth,  Geschichte,  98;  El 
mismo,  Das  Amt  des  'Richters...',  408. 

(450)  H.  W.  Hertzberg,  Die  kleinen  Richter,  TLZ  79  (1954) 
285-290,  piensa  que  el  nombre  de  Samuel  pertenecía  a  la  lista  de 
los  "pequeños  Jueces". 

(451)  A.  Alt,  Die  Ursprünge,  60. 

(452)  A.  Alt,  l  c.  11,  16s.;  cf.  H.  J.  Kraus,  Gottesdienst  in 
Israel,  43s.,  45. 
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(453)  Cf.  S.  Mowinckel.  Le  Décaloge,  114ss.;  El  mismo,  PsSt. 
V,  108s.;  A.  Alt,  l.  c.  62,  65. 

(454)  M.  Noth,  Geschichte,  98s.  En  el  Dt.  (1,  16-18)  existe  la 
Institución  de  los  Jueces  laicos  y  un  tribunal  superior  religioso 
para  los  casos  más  difíciles.  Esta  separación  de  tribunales  prepara 
ya  la  Teología  de  Ezequiel,  de  separación  entre  lo  religioso  y  lo 
civil. 

(455)  Cf.  M.  Noth,  Geschichte,  99s.  Sobre  la  continuación  de 
este  '"oficio"  en  Israel  después  del  período  de  los  "Jueces"  cf.  M. 
Noth,  Das  Amt  des  'Richters...',  415  s.  y  H.  J.  Kraus,  Gottesdienst 
in  Israel,  59ss. 

(456)  A.  Alt,  Die  Ursprünge,  68.  G.  von  Rad,  Theologie,  I  21, 
39ss.,  relaciona  este  sentido  de  -judgar*'  ya  con  los  nombres  de 
Masa'Meriba  y  Ain  Mispat  en  Cades. 

(457)  Cf.  G.  von  Rad,  Theologie,  I  42;  M.  Noth,  Die  Gesetze 
im  Pentateuch,  19s.;  A.  Wendel,  Die  Sakularisierung ,  188ss.;  O.  Pro- 
cksch,  Theologie,  99s.;  H.  Cazelles,  Etudes  sur  le  code  de  V am- 
arice, 184;  R.  de  Vaux,  Les  Instituions  de  VAT.,  229. 

(458)  Cf.  Ex.  18,15s.21;  Nm.  27,2ss:;  36,1;  Dt.  l,13ss.;  17,8s.; 
19,17;  21,5.  "Der  Zustand  der  Vorkónigszeit  wird  nun  also  der  ge- 
wesen  sein,  dass  Richter  (Geisttráger),  Priester  (Kultbeamte),  Ael- 
teste  (Altersgeheiligte),  Stammesführer  (ebenfalls  Sakralpersonen) 
und  besonders  eingesetzte  Leute  (die  einzigen  weltlichen  Amts- 
tráger)  nebeneinander  das  Richteramt  ausübten."  A.  Wendel,  Die 
Sakularisierung,  191. 

(459)  Cf.  H.  Cazelles,  Juges,  1412. 

(460)  J.  A.  Montgome  r  y  -  H .  S.  Gehman,  The  Books  o}  Kings, 
30ss. 

(461)  Cf.  Supra,  p.  141  ss.  sobre  nagid  como  el  -anunciado  o  el 
designado  de  Yahvéh";  cf.  W.  Eichrodt,  Theologie,  I  225. 

(462)  La  concepción  de  una  Monarquía  dinástica  se  opone  a  la 
idea  de  que  el  Jefe  es  un  Carismático,  directamente  suscitado  por 
Yahvéh.  Con  David  se  impone  y  se  legitimiza,  pero  el  Norte  no 
la  acepta.  En  Egipto,  por  el  contrario,  el  principio  dinástico  es 
fundamental  como  lo  es  también  según  el  desiderátum  en  Meso- 
potania,  cf.  H.  Frankport,  Kingship  and  the  Gods,  238ss. 

(463)  A.  Alt,  Die  Staateribüdung ,  K.  S.,  II  32s. 

(464)  A.  Wendel,  Sakularisierung,  130. 

(465)  -David  invite  les  Yabéshites  á  le  reconnaitre  pour  succes- 
seur  de  Saül.  Nous  n'avons  pas  leur  réponse.  mais  ils  ne  pouvaient 
pas  rester  dans  l'orbite  d'Israél",  R.  de  Vaux,  Les  livres  de  Sa- 
muel, 142. 

(466)  M.  Noth,  Geschichte,  170. 

(467)  El  gesto  de  Abner  con  David  obedece  a  una  ambición 
frustrada;  en  el  apropiarse  la  concubina  de  Saúl  (II  Sm.  3,7),  se 
ve  su  ambición  al  trono.  Pero  al  no  conseguirlo,  va  a  poner  todo 
en  las  manos  de  David;  entonces  Joab  le  asesina  para  ejecutar  una 
venganza  de  sangre  (II  Sm.  2,22s.;  3,27.30).  David  se  declara  ino- 
cente de  esta  sangre,  y  no  acepta  la  ocasión  (3,37). 

(468)  Cf.  M.  Noth,  Geschichte,  172. 

(469)  Cf.  I  Sm.  22,2;  27,2;  II  Sm.  8,18;  15,18  sobre  los  soldados 
de  David.  Cf.  E.  Junge,  Der  Wiederaufbau  des  Heerwesens  des 
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Reiches  Juda  unter  Josia.  Stuttgart  1937,  9s.;  A.  Wendel,  Die 
Sdkularisierung,  152. 

(470)  Cf.  A.  Alt,  Die  Ursprünge,  38;  R.  de  Vaux,  Israel,  744; 
M.  Noth,  Jerusalem  und  die  israelitische  Tradition,  Oudt.  St.  8 
(1950)  31. 

(471)  R.  de  Vaux,  Israel,  742;  J.  Bright,  The  Kingdom  of 
God,  35s. 

(472)  Cf.  supra,  p.  120,  174s. 

(473)  "David  knüpfte  an  die  altisraelitischen  Tradition  an, 
indem  er  die  Lade  und  das  Zelt  Jahwes  nach  Jerusalem  holte  und 
sein  Kónigtum  auf  den  Grundlagen  der  duren  die  Lade  und  das 
Zelt  gegebenen  sakral-kultischen  Ueberlieferung  der  Amphiktyonie 
aufbaute",  H.  J.  Kraus,  Gottesdients,  70s.;  cf  M.  Noth,  Ge- 
schichte,  176. 

(474)  Cf.  A.  Wendel,  Sdkularisierung,  152;  W.  Eichrodt,  Theo- 
logie, I  226. 

(475)  Cf.  I.  Sm.  22,5;  II  Sm.  24,11.18;  7,2ss.  12,lss.;  I  Re.  l,lss. ; 
II  Sm.  8,17;  15,24ss.;  17,15;  19,12;  20,25. 

(476)  Su  "llamamiento"  como  nagid  se  hace  remontar  ya  a  más 
atrás  de  este  veredicto,  cf.  II  Sm.  5,2;  6,21;  sobre  ello  M.  Noth, 
Geschichte,  172.183  Sobre  la  naturaleza  literaria  de  la  Profecía 
de  Natán  y  sus  diversas  redacciones,  véase  S.  Mowinckel,  Natan- 
forjettelsen  2  Sam.  kap.  7,  en  SEA  12  (Lindblom  Anniversary  Volu- 
me)  1947,  220-229,  espe.  228s.;  H.  van  den  Busche,  Le  texte  de  la 
Prophétie  de  Nathan  sur  la  Dynastie  davidique,  1948;  L.  Rost,  Die 
Ueberlieferung  von  der  Thronnachfolge  Davids,  47ss.;  R.  Pfeiffer, 
Introduction,  368ss.;  W.  Eichrodt,  Theologie,  I  227. 

(477)  Cf.  R.  de  Vaux,  Les  üvres  de  Samuel,  179. 

(478)  A.  Alt,  Israels  Gaue  unter  Salomo,  K.  S.,  II  76ss. 

(479)  La  unión  de  Israel  y  Judá  había  sido  un  episodio  de 
unión  en  la  persona.  Desde  el  origen  habían  tenido  su  historia 
aparte.  Las  circunstancias  que  hacen  realizable  la  unión  nunca 
llegaron  a  borrar  el  dualismo,  que  entraña  la  expresión  "Israel 
y  Judá",  R.  de  Vaux,  Institutions,  148s.;  cf.  A.  Alt,  Die  Staaten- 
bildung,  52s. 

(480)  Cf.  M.  Noth,  Geschichte,  208.  Los  Israelitas  pueden  o  no 
admitir  el  principio  dinástico.  Pero,  en  todo  caso,  según  la  con- 
cepción primitiva  del  Reino,  el  Monarca  elegido  debe  contar,  ade- 
mas, con  el  reconocimiento  del  pueblo  y  firmar  con  él  el  pacto. 
Cf.  R.  de  Vaux,  Israel,  747. 

(481)  Cf.  A.  Eberharter,  Die  varexilischen  Propheten,  13s. 

(482)  Cf.  infra,  p.  205S.  ■ ^^fc 

(483)  El  verbo  en  plural  con  Elohim  no  implica  aquí  politeísmo, 
R.  de  Vaux,  Le  schisme,  80s.;  S.  Talmon,  C  alendar -Reckoning  in 
Ephraim  and  Judah,  50 

(484)  Cf.  G.  von  Rad,  Theologie,  I  50;  M.  Noth,  Geschich- 
le,  209.  '  •    '  1  ' 

•  (485)  Cf.  Th.  H.  Robinson,  A  History  of  Israel,  288;  G.  Ricctot- 
ti,  Storia  d'Israele,  I  397;  H.„Parzen,  Prophets  and  the  Omri 
Dynasty,  69ss. 

(486)    C.  F.  Whitley,  The  deuteronomic  Presentation  of  the 
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House  of  Omri,  VT  2  (1952)  137-152,  sostiene  que  se  le  atribuyen 
cosas  que  en  realidad  se  deben  a  otros  Reyes,  p.  146ss. 

(487)  H.  Parzen,  Prophets  and  the  Omri  Dynasty,  78ss. 

(488)  A.  Causse,  Les  Prophétes  et  la  crise  sociologique,  100; 
H.  Parzen,  Prophets  and  the  Omri  Dynasty,  82. 

(489)  En  el  Reino  del  Norte  no  fué  sin  dificultad  reconocido 
el  principio  dinástico,  aunque  algunos  Reyes  hayan  llegado  a  fun- 
dar una  Dinastía  de  cierta  duración;  el  Rey  es  designado  por  un 
Profeta  y  reconocido  por  el  pueblo.  A.  Alt,  Die  Staatenbildung,  31ss.; 
El  mismo,  Das  Kónigtum  in  Israel  und  Juda,  K.  S.,  II  121ss.; 
cf.  A.  Wendel,  Sakularisierung,  150:  "Jahweh  selber  hilft  in  seinen 
Propheten  stürzen,  oder  er  gibt  sogar  die  Erstaufforderung  zur 
Revolution." 

(490)  El  tema  del  carácter  y  función  sagrada  del  Rey  es  explo- 
tado recientemente  por  diversos  especialistas  y,  singularmente,  por 
los  que  se  ha  dado  en  llamar  de  la  "escuela  del  Mito  y  Ritual". 
Y  por  lo  que  a  Israel  se  refiere,  se  han  exagerado  los  paralelos 
de  los  pueblos  vecinos.  Sobre  el  tema,  A.  M.  Hocart,  Kingship, 
Oxford  1927;  C.  G.  Seligman,  Egypt  and  Negro  Africa.  A  Study 
in  Divine  Kingship,  London  1934;  P.  Hadfield,  Traits  of  Divine 
Kingship  in  Africa,  London  1949;  I.  Engnell,  Studies  in  Divine 
Kingship;  A.  R.  Johnson,  The  role  of  the  King  in  the  Jerusalem 
Cultus;  El  mismo,  Sacral  Kingship;  A.  Haldar,  Associations; 
G.  Widengren,  The  King  and  the  Tree  of  Life  in  Ancient  Near 
Easter  Religión,  Uppsala  1951;  Th.  H.  Gaster,  Divine  Kingship  in 
Ancient  Near  East,  Review  of  Religión,  9  (1945)  268-281;  etc. 
Cf.  supra,  p.  16,  192ss.;  y,  sobre  todo,  la  necesaria  precisación  de  H 
Frankfort,  Kingship  and  the  Gods,  Chicago  1948  ;M.  Nora,  Gott, 
Kónig,  Volk  im  AT.;  J.  Bright,  The  Kingdom  of  God,  41s.;  J.  de 
Fraine,  L'aspect  religieux  de  la  royauté  israélite.  Cf.  además  sobre 
Egipto  y  Mesopotania,  Ch.  Jeremías,  Die  Vergóttlichung  der  ba- 
bylonisch-assyrischen  Kónige,  Leipzig  1919;  T.  Fish,  The  Cult 
of  King  Dungi  {Shulgi) during  the  Third  Dynasty  of  Ur,  BJRyL  11 
(1927))  1-7;  A.  Moret,  Du  caractére  religieux  de  la  royauté  pha- 
raonique,  París  1903;  A.  Erman.-H.  Ranke,  La  Civilisation  Egyp- 
tienne,  Paris  1952,  74ss.;  R.  Labat,  Le  caractére  religieux  de  la 
Royauté  Assyro-babylonienne,  París  1939;  E.  O.  James,  The  Nature 
and  Function  of  Priesthood,  105ss.,  119s.,  130.  S.  Mowinckel,  Han 
som  kommer.  Messiasforventningen  i  det  gamle  Testamentet  og 
pa  Jesu  tid,  25ss. 

(491)  R.  de  Vaux,  Institutions,  171s. 

(492)  G.  von  Rad,  Das  judüische  Kónigsritual,  TLZ;  1947,  201ss.; 
El  mismo,  Theologie,  I  48s.  H.  Cazelles,  VT  8  (1958)  323,  precisa 
que  la  '  e  d  ü  t  es  "el  oráculo  divino  en  favor  del  Rey,  puesto  que 
los  '  d  d  m  son  los  Profetas  reales,  tanto  en  Wen-Amón  como  en 
la  inscripción  de  Zakir".  Cf.  S.  Mowinckel,  Han  som  kommer,  44ss. 

(493)  G.  von  Rad,  Theologie,  I  49s.  J.  de  Fraine  Quel  est  le 
sens  exact  de  la  filiation  divine  dans  Ps.  2,7?,  1955,  349ss.;  E.  I.  J. 
Rosenthal,  Some  aspects...  4s. 

(494)  M.  Nora,  Geschichte,  205. 

(495)  M.  Nora,  Geschichte,  204s.;  E.  I.  J.  Rosinthal,  Some 
aspects,  lss. 
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(496)  W.  Eichrodt,  Theologie,  I  223. 

(497)  "Tatsáchlich  fállt  es  aber  schwer,  im  Hinblick  auf  die 
ganze  innere  Struktur  des  altisraelitischen  Kultlebens,  einen  jeru- 
salemischen  Konig  ais  einen  kultischen  Amtstráger  zu  verstehen. 
Das  Kónigtum  war  ja  víel  zu  spát  in  die  Geschichte  eingetreten, 
námlich  zu  einer  Zeit,  da  sich  die  sakralen  Aemter  lángst  stabi- 
lisiert  hatten."  G.  von  Rad,  Theologie,  I  50. 

(498)  El  Rey  puede  ciertamente  ofrecer  sacrificios,  pero  ello 
no  es  exlusivo  del  Sacerdote  (cf.  I  Sm.  13,9.12;  14,32ss.;  II  Sm.  6, 
5ss.;  15,8.12;  23,16;  24,25;  I  Re.  9,25...).  R.  de  Vaux,  Institutions, 
174s.;  H.  Kaupel,  Die  Beziehungen  des  altt.  Kónigtums  zum  Kult% 
Hamburg  1930.  Las  prerrogativas  "sacerdotales"  del  Rey  son  acen- 
tuadas excesivamente  en  varios  de  los  estudios  antes  citados  a  pro- 
pósito del  "carácter  sagrado  "del  Rey;  cf.  A.  R.  Johnson,  The  role 
of  the  King  in  the  Jerusalem  Cultus;  J.  H.  Grónbaek,  Kungens 
kultiske  funktion  i  det  fórexüske  Israel,  DTT  20  (1957)  1-16.  H.  Ca- 
zelles,  VT  8  (1958)  324,  estima  que  el  Rey  tiene  la  prerrogativa 
del  Sacerdocio  (lo  cual  explica  por  qué  a  los  hijos  de  David  se 
atribuye  este  título);  pero  el  Rey  deposita  en  el  Sacerdocio  el 
ejercicio  del  Culto,  como  el  Faraón  en  Egipto.  Sobre  el  carácter 
redaccional  del  texto  que  presenta  a  David  como  profeta  o  sabio 
cf.  P.  A.  H.  de  Boer,  Texte  et  traduction  de  II  Sm.  23,1-7.  VT 
Supl.  IV  1957,  47-56;  especialm.  48s. 

(499)  Cf.  II  Sm.  7,2ss.;  12,lss.;  I  Re.  l,lss. 

(500)  J.  Bright,  Kingdom  of  God,  41;  cf.  K.  Galling,  Kónig- 
liche  und  nichtkónigliche  Stifter  beim  Tempel  von  Jerusalem, 
1950,  134ss. 

(501)  "El  Templo  es,  ante  todo,  la  capilla  del  Palacio",  afirma 
A.  Lods,  La  Religión  d'Israél,  93;  cf.  K.  Galling,  Kónigliche  und 
nichtk.  Stifter,  134ss.;  M.  Nora,  Geschichte,  191.  En  las  excava- 
ciones de  Mari  se  ha  encontrado  más  de  una  capilla  en  el  palacio 
del  Rey.  cf.  A.  Parrot,  Autels  et  installations  cult.  á  Mari,  VT  3 
(1953)  117ss.  El  Templo  era  "zugleich  eine  Eigenkirche  des  Kónigs 
und  ein  Reichstempel",  K.  Móhlenbrink,  Der  Tempel  Salomos, 
48ss.,  esp.  79;  cf.  aún  E.  Sellin,  Israelitisch-jüdische  Religions- 
geschichte,  1933,  52;  C.  Watzinger,  Denkmáler  Palastinas,  I  Leip- 
zig 1933,  23ss.;  E.  Wright,  Salomón' s  Temple  Resurrected,  BA  2 
(1941)  17-31;  W.  F.  Albright,  Archaeology  and  the  Religión  of 
Israel,  142ss.;  A.  Barrois,  Manuel  d'Archéologie  bibl,  II  436ss.  Con 
todo,  la  fórmula  citada  de  A.  Lods  precisaría  ser  matizada  para 
que  fuera  del  todo  exacta;  es  un  tópico  que  se  viene  repitiendo 
en  sentido  inexacto.  Cf.  H.  Vincent,  Le  caractére  du  Temple  Salo- 
monien,  139ss. 

502  Cf.  G.  von  Rad,  Theologie,  I  25. 

503  A.  Alt,  Die  Staatenbildung,  42;  El  mismo,  Das  Kónigtum  in 
Israel  und  Juda,  2ss.;  cf.  M.  Nora,  Gott,  Konig,  Volk,  181. 

(504)  Cf.  I.  Re.  15,15  ss.;  14,26;  II  Re.  12,19;  14,14;  16,8;  18,15s.; 
23,23;  24,13.  El  Rey  dispone  a  medida  de  su  necesidad  del  Templo,  de 
lo  que  hay  en  él  y  de  su  personal;  cf.  G.  von  Rad,  Theologie,  I  51s. 
A.  Wendel,  Sákularisierung,  293ss. 

(505)  Cf.  R.  de  Vaux,  Institutions,  159;  W.  Rudolf,  Chro- 
nikbücher,  213. 
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(506)  Cf.  L.  Dürr,  Psalm  110  im  Lichte  der  neueren  altt.  For- 
schung,  1929;  G.  Widengren,  Psalm  110  och  det  sakrala  kungdp- 
met  i  Israel,  1941;  G.  von  Rad,  Erwágungen  zu  den  Kónigspsalmen, 
ZAW  58  (1940/41)  216-222;  R.  de  Vaux,  Institutions,  168s.  Cf.  supra. 

(507)  Cf.  infra,  p.  204ss.  Ezequiel  (43,7ss.;  44,3;  46,2)  da  pres- 
cripciones concretas,  que  limitan  las  atribuciones  que  antes  se  ha- 
bían tomado  los  Reyes  a  propósito  del  Templo,  Cf.  J.  Pedersen, 
Israel,  III-IV,  168,258;  E.  Hammerscheimb,  EzekieVs  view  of  the 
Monarchy,  138s. 

(508)  Sobre  estos  Santuarios  véase  A.  von  Gall,  Altisraeli- 
tische  Kultsstatten,  94ss.;  G.  Westphal,  Yahwes  Wohnstatten,  106ss.; 
K.  Galling,  Bethel  und  Gilgal,  ZDPV  66  (1942)  140-155;  U.  Cassu- 
to,  Bét-'el  bamiqrá',  en  Enz  Miqr,  II  63-67;  J.  Pedersen,  Israel, 
III-IV,  207ss.;  E.  Nielsen,  Shechem,  305ss.;  M.  Bic,  Bétel,  -  le  Sanc- 
tuaire  du  roi,  ArOr,  17  (1949)  46-63;  R.  de  Vaux,  Le  Schisme,  84s. 

(509)  M.  Bic,  Bétel,  46. 

(510)  Cf.  E.  Nielsen,  Shechem,  194;  M.  Nora,  Geschichte, 
217;  M.  Bic,  Bétel,  48. 

(511)  La  Monarquía  de  David  tenía  carácter  universalista,  "con- 
vinando  en  la  misma  alianza  los  más  diversos  pueblos,  desde  los 
Edomitas  hasta  los  Arameos  de  Damasco".  En  esta  "política  de  asi- 
milación" están  comprendidos,  a  fortiori,  los  Cananeos  internos, 
como  los  Gabaonitas  en  II  Sm.  21,  1-14.  Así  H.  Cazelles,  David' s 
Monarchy  and  the  Gibeonite  claim  (II  Sm.  21,1-14),  (1955)  171ss.; 
A.  S.  Kafelrud,  Kónig  David  und  die  Sóhne  des  Sauls,  ZAW  67 
(1955)  198-205,  explica  la  protección  de  David  sobre  los  Gabaoni- 
tas a  raíz  de  la  beraka,  o  fuerza  sacra  de  la  familia  real.  Cf.  R.  de 
Vaus,  Israel,  744;  J.  Bright,  The  Kingdom  of  God,  37. 

(512)  M.  Nora,  Geschichte,  200. 

(513)  W.  Eichrodt,  Theologie,  I  224;  G.  von  í*ad,  Theologie,  I 
64;  A.  Wendel,  Sákularisierung,  165. 

(514)  Cf.  J.  Hoschander,  The  Priest  and  Prophet,  4s.;  E.  A.  Les- 
lie,  Oíd  Test.  Religión  in  the  Light  of  its  Canaanite  Background, 
New  York  1936,  128ss.;  J.  Bright,  The  Kingdom  of  God,  47. 

(515)  La  misma  cuestión  se  puede  poner  a  propósito  del  Arca  y 
los  Querubines. 

(516)  Cf.  S.  Mowinckel,  A  quel  moment  le  cuite  de  Yahvé  á 
Jerusalem  est  il  officiellement  devenu  un  cuite  sans  image?,  RHPR  9 
(1929)  197-216;  J.  Morgenstern,  Amos  Studies,  I  229ss.  Por  el  con- 
trario, según  comúnmente  se  estima  y  a  buena  razón,  el  culto  de 
Yahvén  bajo  imágenes  es  considerado  legítimo  en  Jerusalén.  Cf. 
R.  de  Vaux,  Le  Schisme,  81s.;  El  mismo,  Israel,  748.  E.  Robertson, 
The  disruption  of  Israel's  Monarchy  before  and  after,  BJRyL  20 
(1936)  139s.  estima  que  esta  diferencia  entre  Sur  y  Norte  habría  si- 
do ya  una  dificultad  para  la  unión  bajo  David  y  Salomón. 

(517)  R.  Brinker,  The  Influence,  43,  Distingue  dos  partidos: 
uno  que  venera  a  Yahvéh  sin  imágenes,  que  procede  de  Cades  y  si- 
gue en  Silo,  Siquem,  Nob,  Gabaón  y  Jerusalén;  y  otro  con  imágenes, 
en  Dan  y  Betel;  los  Profetas  del  Norte  no  se  opondrían  a  esta  se- 
gunda forma.  Si  se  recuerda  el  incidente  del  becerro  en  el  desierto, 
los  Aharonitas  serían  los  Sacerdotes  del  Norte,  "associated  with 
the  cult  of  the  bull  god",  A.  Haldar,  Associations,  95. 
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(518)  O.  Eissfeldt,  Lade  und  Stierbilde,  ZAW  58  (1940)  199ss.; 
El  mismo,  Der  Gott  Bethel,  ARw,  1930.  Esta  forma  de  culto  común 
en  Canán  y  conocida  ya  de  antes  por  los  Hebreos,  es  adoptada  ahora 
oficialmente  en  los  Santuarios,  sin  que  ello  signifique  una  innova- 
ción religiosa,  J.  Hoschander,  The  Priest.  13.  Cf.  G.  Ricciotti,  Storia 
d'Israele,  I  376s.;  S.  Talmon,  Calendar  -  Reckoning  in  Ephraim  and 
Judah,  50. 

(519)  Cf.  Cassuto,  Bét-'el  65;  M.  Nora,  Geschichte,  213s.; 
R.  Kittel,  Geschichte,  II  61;  W.  F.  Albright,  From  the  Stone  Age, 
228ss.  H.  Th.  Obpink,  Jahwebilder,  ZAW  47  (1929)  267ss.,  no  puede 
tratarse  de  una  imagen  de  Yahvéh,  puesto  que  de  Yahvéh  no  se 
hacen  imágenes;  es  un  pedestal  hecho  a  imitación  de  Hadad  - 
Ramman,  que  se  sienta  sobre  el  toro.  Cf.  R.  de  Vaux,  Le  Schisme 
82s. 

(520)  Cf.  L.  Pirot-A.  Clamer,  Exode,  259;  A.  Parrot,  Le  Musée 
du  Louvre  et  la  Bible,  38  ss. 

(521)  R.  Dussaud,  Les  origines  Can.,  233;  R.  de  Vaux,  Le  Schis- 
me, 82  s. 

(522)  J.  Hempel,  Jahwegleichnisse  der  israelitischen  Prophe- 
ten,  ZAW  42  (1924),  74-104,  espec.  100  s. 

(523)  Cf.  R.  de  Vaux,  Le  Schisme,  81  s.  Recientemente  I.  Lewi, 
The  Story  of  the  golden  Calí  reanalysed,  VT  9  (1959),  318-322, 
estudia  de  nuevo  la  estructura  literaria  de  estos  capítulos.  Según 
él,  Ex.  32,  1  -  34,9  se  compone  de  varias  capas  literarias:  un  es- 
crito fundamental  Yahvista  (32,  1-4.  6b.  15aa.  19a.  20aba.  21- 
25.  30-33;  33,  18.19;  34,  5b-7a.  8),  revisado  luego  por  los  Sacerdo- 
tes para  disculpar  a  Aharón  (32,  5,  6a,  15ab.  b.  35;  33,  20-23;  34, 
l-5a,  7b);  el  E  del  Norte,  después  de  la  caída  de  Samaría  y  alu- 
diendo al  culto  de  Jeroboam  habría  añadido  33,  16-18.  34a.;  33, 
5-11.  El  E  del  Sur  independientemente  y  sólo  con  el  escrito  fun- 
damental a  la  vista,  habría  añadido  32,  26-29.  El  resto  (32,  7-14;  33, 
1-4,  12-17)  sería  deuteronómico,  editado  en  tiempo  de  Ezequías. 
Quizá  del  P  no  hay  sino  '  e  d  ü  t  en  32,  15. 

(524)  Según  las  conclusiones  de  A.  Alt,  los  habitantes  de  Sa- 
maría son  Cananeos  de  las  cercanías;  lo  mismo  que  David  en  Je- 
rusalén,  se  independiza  así  Omri  de  los  conflictos  políticos  inter- 
nos, Der  Stadtstaat  Samaría,  Berlín,  1954,  5  ss.;  cf.  C.  F.  Whitley, 
The  deuteronomic  Presentation,  137.  La  continuación  de  la  cons- 
trucción de  Samaría  bajo  Acab  se  deduce  de  los  sucesivos  estadios 
de  construcción  que  han  permitido  constatar 'las  excavaciones. 
Cf.  J.  W.  Crowpoot-K.  M.  Kenyon-E.  L.  Sukenik,  The  Buildings 
of  Samaría,  London  1942,  5  ss.,  93  ss.;  cf.  A.  Alt,  Der  Stadtstaat 
Samaría,  22  ss.  Sobre  la  identificación  de  la  precedente  capital, 
Tirza,  cf.  R.  de  Vaux,  The  Excavations  ai  Tell  el-Fa'rah  and  the 
site  of  Ancient  Tirza.  PEQ  88  (1956),  125-140. 

(525)  Cf.  R.  de  Vaux,  Israel,  749. 

(526)  Cf.  Estela  de  Mesa,  1,  4  y  5,  en  ANET,  230;  cf.  G.  Ricciot- 
ti, Storia  d'Israele,  I  397;  J.  P.  Free,  Archaeology  and  Bible  His- 
tory,  186  s.  La  reedificación  de  Jericó  (I  Re.  16,  34)  es  importante 
para  mantener  el  control  sobre  Moab;  cf.  R.  de  Vaux,  Israel,  750; 
C.  F.  Whitley,  The  deuteronomic  Presentation,  139  s. 

(527)  Cf.  M.  Nora,  Geschichte,  220.  La  pérdida  de  estas  ciu- 
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dades  para  Israel  debió  tener  lugar  ya  antes  de  Omri,  con  Baasa, 
cf.  A.  Dupont-Sommer,  Les  Araméens,  33;  J.  A.  Montgomery,  Rings, 
325;  W.  F.  Albright,  A  Case  of  Lése-Majesté  in  Pre-israelite  La- 
chish,  with  some  Remarks  on  the  israelüe  Conquest,  BASOR  87 
Í1942),  32  ss. 

(528)  I  Re.  16,  24.32;  22,  39;  cf.  J.  W.  Crowfoot-K.  M,  Kenyon- 
E.  L.  Sukenik,  The  Buildings  of  Samaría,  5  ss. 

(529)  Cf.  J.  A.  Montgomery,  Rings,  286. 

(530)  Melqart  es  una  de  los  formas  o  uno  de  los  hijos  de  Baal; 
la  fortuna  política  de  Tiro  adquiere  nuevos  prosélitos  del  culto  de 
su  dios.  Cf.  R.  Dussaud,  Melqart,  d'aprés  de  récents  travaux,  RHR 
1957,  1-27.  Las  excavaciones  de  Samaría  han  señalado  la  presen- 
cia de  muchos  nombres  compuestos  de  "baal"  en  esta  ciudad, 
cf.  J.  W.  Jack,  Samaría  in  Aháb's  Time,  27  s.;  ello  supone  un  mo- 
mento de  cananeísmo  invadiente  en  Israel.  Cf.  E.  A.  Laslie,  Oíd 
Testament  Religión,  142  ss.;  W.  Staerk,  Religión  und  Politik,  3; 
A.  Alt,  Der  Stadtstaat  Samaría,  27  s. 

(531)  G.  Ricctotti,  Storia  d'lsraele,  I  397;  J.  Bright,  The 
Kingdom,  52;  H.  Parzen,  Prophets  and  the  Omri  Dynasty,  82  s. 

(532)  A  pesar  de  que  toda  la  política  de  Acab  va  dirigida  con- 
tra Aram,  hay  un  momento  en  que  ambos  son  aliados:  es  en  la 
batalla  de  Carear,  contra  Asiría.  Assur-nasir-pal,  fundador  del 
Imperio  neo-asirio,  llega  en  expedición  hasta  las  mismas  ciudades 
costeras  de  Fenicia.  Su  hijo  Shalmanasar  reanuda  las  expedicio- 
nes hacia  Siria.  Cf.  R.  W.  Rogers,  History  of  Babylonia  and  Assyria, 
London,  1902;  II,  64-71.  Los  pequeños  Reinos  árameos  se  coaligan 
contra  el  enemigo  común,  y  en  esta  coalición,  según  el  mismo 
Monolito  de  Shalmanasar  III,  entra  también  Acab  de  Israel 
(A-ha-ab-bu  mat  Sir-'i-la-a-a)  con  2.000  carros  y  10.000  soldados 
de  infantería.  Cf.  ANET,  279;  R.  de  Vaux,  Israel  750.  En  los  Anales 
del  mismo  Rey,  en  su  18  año  y  cuarta  expedición  a  Siria,  se  dice 
que  cobra  tributo  de  los  "habitantes  de  Tiro,  Sidón  y  de  Jehú,  hijo 
de  Omri  (Ia-ú-a  mar  Hu-um-ri-i).  ANET,  280;  cf.  M.  Nora,  Ge- 
schichte,  225  s.;  R.  Follet,  Nova  Quaedam  de  usu  Annalium  Shal- 
maneser  lili,  ad  historiam  biblicam  illustrandam,  VD  30  (1952), 
227-233,  espe.  230  s.  Por  aquí  se  ve  que  Jehú  había  abandonado  la 
política  de  Omri  (en  Asiría  se  conoce  a  Jehú  como  hijo  de  esta 
famosa  dinastía),  y  había  optado,  como  los  Fenicios,  por  no  ofre- 
cer resistencia  a  Asiría.  Una  gran  dificultad  surge  del  acoplamien- 
to cronológico  de  esta  coalición  de  Israel  con  Aram  y  los  datos 
bíblicos  sobre  las  guerras  entre  Acab  y  Ben-Hadad.  En  I  Re.  20 
se  habla  del  sitio  de  Samaría  y  de  la  subsiguiente  victoria  de  Israel 
en  Afeq.  (Cf.  Y.  Yadin,  Some  Asvects  of  the  Strategy  of  Ahab  and 
David:  I  Rings  20;  II  Sam.  11,  Bib.  36  (1955),  332  ss.  Según  Yadin 
sukkót  no  sería  "tiendas",  sino  la  ciudad  de  Succot).  A  consecuen- 
cia de  esta  victoria  se  firma  una  paz  entre  Israel  y  Damasco,  según 
la  cual  Israel  recobra  las  ciudades  que  antes  había  perdido  (cf.  I 
Re.  15,  20)  y  puede  establecer  bazares  en  Damasco,  como  los 
Arameos  los  tenían  en  Samaría  (I  Re.  20,  34).  Esta  paz  no  dura 
más  que  tres  años,  al  cabo  de  los  cuales  Israel  y  Damasco  vuelven 
a  las  armas  y  Acab  muere  en  la  batalla  (I  Re.  22).  Por  lo  tanto,' 
si  fué  realmente  Acab  quien  tomó  parte  en  la  batalla  de  Carear, 
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y  no  otro  Rey  de  Israel  que  recibe  en  la  Crónica  Asiria  el  mismo 
nombre,  es  un  punto  discutible;  en  todo  caso  parece  que  la  batalla 
en  cuestión  debió  tener  lugar  inmediatamente  antes  de  la  última 
guerra  de  Israel  con  Damasco.  Cf.  H.  Parzen,  Prophets  and  the 
Omri  Dynasty,  90  ss. 

(533)  En  II  Re.  8,  18  y  II  Cro.  21,  6  se  dice  que  Atalía  es  "hija 
de  Acab".  Ello  quiere  decir  que  fué  educada  en  su  palacio,  que  sa 
llama  "casa  de  Acab".  En  realidad  es  hija  de  Omri  (II  Re.  8,  26; 
II  Cro.  22,  2).  Jezabel  la  hace  simpatizar  con  Baal  e  introducir  su 
culto  en  Jerusalén.  Así,  H.  J.  Katzenstein,  Who  were  the  parents 
of  Athaliah?,  IEJ  5  (1955),  194-197;  cf.  J.  Begrich,  Atalja,  die 
Tochter  Omris,  ZAW  53  (1935),  78  s.,  el  cual  cree  que  es  hermana 
de  Acab  y  no  "hija". 

(534)  Cf.  infra,  p.  223  ss. 

(535)  J.  A.  Montgomery,  Kings,  358. 

(536)  Cf.  J.  Pedersen,  Israel,  III-IV,  198;  A.  Lods,  Israel  des 
origines,  307  s.;  A.  Barrois,  Manuel  d'Archéologie,  II,  348  ss.; 
A.  Parrot,  Autels  et  installations,  113. 

(537)  W.  R.  Smith:,  Religión  of  the  Semites.  The  fundamental 
Institutions,  London,  1927,  165  ss.;  S.  I.  Curtiss,  Ursemitische 
Religión  im  Volksleben  des  heutigen  Orients,  149  s.;  A.  Barrois, 
Manuel  d'Archéologie,  345  ss.;  J.  Pedersen,  Israel,  III-IV,  214  ss. 

(538)  W.  F.  Albright,  The  High  Place  in  Ancient  Palestine, 
VT  Supl.  1957,  251 ;  cf .  W.  R.  Smith,  Religión  of  the  Semites,  203  ss. 

(539)  R.  Brinker,  The  Influence  of  Sanctuaries,  52;  G.  B. 
Gray,  Sacrifice  in  the  OT.,  96  ss.;  A.  Barrois,  Manuel  d'Archéolo- 
gie,  II,  346  s. 

(540)  Las  "estelas"  son  prohibidas  por  la  Ley  (Ex.  23,  24;  34, 
13;  Dt.  7,  5;  12,  3;  16,  22;  Lv.  21,  1)  y  por  los  Profetas  (Os.  3,  4; 
10,  1;  Mi.  5,  12),  como  de  carácter  cananeo.  Cf.  J.  Pedersen,  Israel, 
III-IV,  216  s.  Sobre  las  influencias  de  Canaán  sobre  Israel  pueden 
consultarse,  entre  otros  estudios,  W.  Baumgartner,  Ras  Schamra 
und  das  AT.,  ThR  12  (1940),  163-188;  13  (1941),  1-20;  85-102;  157- 
183;  El  mismo,  Ugaritische  Probleme  und  ihre  Tragweite  für  d.  AT, 
ThZ,  3  (1947),  81-100;  G.  Fohrer,  Die  wiederentdeckte  kanaanüi- 
sche  Religión,  TLZ  78  (1953),  193-199;  A.  Bea,  Archáologisches  und 
Religionsoeschichtliches  aus  Ugarit-Ras  Samra,  Bib.  20  (1939), 
436-459;  T.  Worden,  The  Literary  influence  of  the  Uaaritic  Ferti- 
lity  Myth  in  the  OT,  VT  3  (1953),  273-297;  J.  Gray,  CÜltic  affinities 
between  Israel  and  Ras  Shamra,  ZAW  62  (1949),  207-220;  R.  de 
Langhe,  Les  Textes  de  Ras  Shamra-Uqarit  et  leurs  Rapports  avec 
le  Milieu  Biblique  de  VAT,  París,  1945;  A.  S.  Kapelrud,  Baal  in 
the  Ras  Shamra  Texis,  Copenhagen,  1952;  R.  de  Vaux,  Les  Textes 
de  Ras  Shamra  et  VAT.,  RB  46  (1937),  526-555;  E.  A.  Leslie,  Oíd 
Testament  Religión  in  the  Light  of  its  Canaanite  Backqround, 
95  ss.;  R.  Dussaud,  Les  Découvertes  de  Ras  Shamra  et  VAT.,  París, 
1937;  B.  A.  Brooks,  Fertility  Cult  Functionaries  in  the  OT.,  JBL  60 
(1941),  227-253.  Ya  desde  la  época  de  los  Patriarcas  los  grupos  se- 
minómadas  hebreos  entran  en  contacto  con  Canaán,  en  todo  su- 
perior a  los  inmigrantes.  Cuando  las  tribus  se  redentorizan,  están 
en  condición  de  dependencia  (Ju.  1,  27  ss.),  y  son  inevitables  toda 
suerte  de  mezclas,  matrimoniales,  culturales,  religiosas.  Israel  sur- 
ge como  una  mezcla  de  lo  que  le  era  propio  y  de  lo  que  adquiere 
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en  Canaán.  Cf.  A.  Bertholet,  Histoire  de  la  Civilisation  d'Israél, 
París,  1929,  161  ss. 

(541)  Cf.  Gn.  12,  7  s.;  13,  18;  22,  2.9;  33,  20;  Ex.  20,  24  s.; 
Ju.  6,  24.26.  Cf.  F.  Feldmann,  Israels  Religión,  Sitte  und  Kultur  in 
der  vormosaischen  Zeit,  Münster,  1917;  J.  Pedersen,  Israel,  III-IV, 
217  ss.  Sobre  el  altar  legal  en  el  AT.,  cf.  H.  M.  Wiener,  The  Altar 
in  the  OT.,  Leipzig,  1927;  K.  Galling,  Der  Altar  in  den  Kulturen 
des  alten  Orients,  Berlín,  1925. 

(542)  Cf.  S.  I.  Curtiss,  Ursemitische  Religión,  150  s.;  H.  Vin- 
cent,  La  notion  biblique  du  Haut  Lieu,  RB  55  (1948),  245-278;  438- 
445,  sintetiza  así  las  etapas  de  evolución  de  bámáh,  p.  445: 
"Colline  ou  montagne  physique  envisagée  comme  séjour  de  prédi- 
lection  de  la  divinité,  par  conséquent  site  normal  du  lieu  du  cuite, 
et  finalement  désignation  familiére  de  1'installation  cultuelle  elle- 
méme.  Et  parce  que  les  peuplades  paiennes  de  Canaan  y  avaient 
introduit  des  éléments  et  des  rites  idolátriques  ou  licencieux,  le 
bámáh  était  réprouvé  sévérement  en  pratique,  bien  que  com- 
patible en  principe  avec  le  cuite  de  Yahvé." 

(543)  W.  F.  Albright,  The  High  Place,  242ss. 

(544)  W.  F.  Albright,  The  High  Place,  255;  F.  Hvidberg,  The 
Masseba  and  the  Holy  Seed,  p.  97-99,  "the  masseba  in  the  open 
holy  places  was  from  ancient  times  connected  with  the  male  deity" 
(p.  98).  Cf.  A.  Barrois,  Manuel  d'Archéologie,  II  350;  H.  W.  Hertz- 
berg,  Heilige  Státten  in  Israel,  RGG,  3  ed.  III,  157s. 

(545)  Cf.  W.  R.  Smith,  Prophets  oj  Israel  and  their  place  in 
History,  II  n.  19;  W.  Eichrodt,  Theologie,  I,  52. 

(546)  W.  F.  Albright,  Archaeology  and  the  Religión  of  Is- 
rael, 138s.;  C.  Virolleaud,  Etats  nominatifs  et  piéces  comptables 
provenant  de  Ras  Shamra,  Syria  18  (1957)  164;  B.  A.  Brooks,  Fer- 
tility  cult  Functionaries,  227ss. 

(547)  Cf.  G.  von  Rad,  Theologie,  68. 

(548)  Cf.  supra,  p.  64,  66. 

(549)  W.  Eichrodt,  Theologie,  I  162s.;  G.  von  Rad,  Theologie,  67. 

(550)  Para  la  crítica  literaria  cf.  J.  A.  Montgomery,  Kings,  260s., 
265s. 

(551)  "C'est  avec  l'exil  que  les  grandes  théses  deutéronomiques 
pénétrent  avec  le  plus  de  forcé  la  pensée  israélite.  C'est  alors  que 
se  rédige  le  livre  des  Rois,  oü  toute  rhistoire  de  la  monarchie  est 
revue  á  la  lumiére  de  la  doctrine  deutéronomique  de  la  fidélité 
á  Yahvé  et  á  son  sanctuaire  de  Jérusalem,  contre  lesquels  ont  péché 
Salomón  et  Jéroboan",  H.  Cazelles,  Le  Deutéronome,  17;  cf.  R.  de 
Vaux,  Les  livres  des  Rois,  13s.;  M.  Noth,  Geschichte,  213s. 

(552)  Cf.  supra,  p.  153ss. 

(553)  O.  Procksch,  Theologie,  122.  H.  Cazelles,  The  Problem 
of  the  Kings  in  Os.  8,  4,  CBQ  11  (1949)  14-25. 

(554)  W.  Eichrodt,  Theologie,  I  163. 

(555)  J.  A.  Montgomery,  Kings,  39s.,  292;  cf.  además  A.  Jepsen, 
Die  Quellen  des  Kónigsbuches,  76ss.;  G.  Fohrer,  Elia  42,  52ss. 

(556)  "Aucun  récit  n'est  une  puré  invention;  méme  le  chapi- 
tre  19,  oü  les  éléments  légendaires  sont  les  plus  abondants,  repose 
sur  un  épisode  réel  de  la  vie  du  prophéte",  E.  Jacob,  La  tradi- 
tion,  124;  cf.  los  autores  citados  en  la  nota  precedente. 
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(557)  Cf.  A.  Augustinovic,  De  Eliae  prophetae  patria,  Antón.  30 
(1950)  475-492;  N.  Glueck,  The  River  Jordán,  Philadelphia  1946, 
170;  J.  A.  Montgomery,  Kings,  293. 

(558)  Cf.  II  Re.  1,8;  2,8.13;  I  Re.  18,46;  Zc.  13,4;  Mt.  5,4.  Cf.  J. 
A.  Montgomery,  Kings,  350. 

(559)  A.  Jepsen,  Nabi: Elias  no  es  un  Nabí  (Jepsen  retiene  el 
sentido  técnico  de  la  palabra),  sino  sencillamente  "el  Tesbita" 
(p.  58).  Lo  verdaderamente  antiguo  de  la  tradición  de  Elias  se  halla 
en  I  Re.  21  y  en  II  Re.  1;  ahora  bien,  observa  Jepsen,  "von  nebiis- 
tischem  Rausch  ist  hier  nichts  zu  spüren...  Wie  die  Offenbarung 
Jahwes  ihm  geteilt  wird,  ist  nicht  náher  angedeutet;  es  genügt, 
dass  er  Jahves  Wort  vernimmt.  Alies,  was  sonst  dem  Nabitum 
eigentlich  ist,  fehlt  bei  Elia"  (p.  71s.).  Sobre  un  pequeño  fondo 
histórico,  en  el  que  Elias  no  es  Nabi'  ni  tiene  que  ver  con  los  gru- 
pos de  Nebi'im,  construye  la  leyenda  posterior  la  figura  actual 
(p.  82s.). 

(560)  Cf.  supra,  p.  159s. 

(561)  Cf.  I  Re.  20,38.41;  II  Re.  1,8;  2,23. 

(562)  Ez.  3,12;  8,3;  11,1;  43,5. 

(563)  Cf.  supra,  p.  52ss.  En  Elias  son  características  las  repen- 
tinas apariciones  y  desapariciones,  como  efecto  de  rüah  que  le 
transporta  (I  Re.  18,12;  II  Re.  2,16;  2,lls. 

(564)  Cf.  J.  A.  Montgomery,  Kings,  354. 

(565)  A.  Causse,  Du  groupe  ethnique,  66ss.;  E.  A.  Leslie,  Oíd 
Testament  Religión,  145ss. 

(566)  Th.  H.  Robinson,  A  History  of  Israel,  Oxford  1932,  301. 

(567)  I  Re.  19,10.14;  cf.  Ex.  3;  33,18-34,9. 

(568)  La  "alianza"  ha  entrado  aquí  en  el  texto  hebreo.  La 
mayor  parte  de  las  Versiones  leen  'azábüka  y  no  'ázebü  beritka. 

(569)  Unidos  por  esta  teofanía  del  Horeb,  los  dos  Profetas, 
Moisés  y  Elias,  presencian  también  la  teofanía  de  la  Trans- 
figuración (Mt.  17,  1-9). 

(570)  Sobre  el  lugar  cf.  F.  M.  Abel,  Géographie  de  la  Palestina 
París  1933,  I  350;  G.  A.  Smith,  Historical  Geography  of  the  Holy 
Land,  London  1931,  337ss.  Se  discute  cuál  es  la  deidad  que  en  el 
Carmelo  se  venera.  R.  de  Vaux,  Les  Prophétes  de  Baal  sur  le  Mont 
Carmel  7ss.  muestra  cómo  el  ritual  de  estos  profetas  concuerda 
con  el  ritual  de  Melqart,  Baal  de  Tiro;  cf.  R.  Dussaud,  Melqart, 
Syria  25  (1948)  205ss.;  W.  F.  Albright,  Archaeology  and  the  Religión 
of  Israel,  80,  196.  O.  Eissfeldt,  Ba'alshamém  und  Jahwe,  ZAW  1939, 
lss.,  cree  se  trata  de  esta  deidad  celeste;  cf.  El  mismo,  Der  Gott 
Karmel,  118-124.  A.  Alt,  Das  Gottesurteü  auf  den  Karmel,  K.  S., 
II  135ss.,  estima  que  se  trata  de  un  simple  Baal  local  del  Carmelo. 
Cf.  todavía  K.  Galling,  Der  Gott  Karmel  und  die  Aechtung  frem- 
der  Gótter,  105ss.;  J.  Morgenstern,  Amos  Studies,  I  291ss.  Sobre 
la  inscripción  griega  del  s.  II  de  nuestra  era,  con  dedicación  a  Zeus 
Heliopolitano  dios  del  Carmelo,  cf.  M.  Avi-Yonah,  Mount  Carmel 
and  the  God  of  Baalbek,  IEJ  2  (1952)  118-124. 

(571)  G.  Fohrer,  Elia,  71;  cf.  A.  Alt,  Das  Gottesurteü,  138ss. 

(572)  Cf.  nota  570. 

(573)  Así  el  contexto  de  la  historia  no  favorece  la  idea  de  un 
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simple  Baal  local  (A.  Alt,  l  c,  148),  sino  la  del  dios  fenicio,  que 
está  entronizado  también  en  Samaría. 

(574)  G.  Fohrer,  Elía,  80,  reconoce  al  acontecimiento  tal  im- 
portancia, que  termina  por  vencer  su  "perplejidad"  ante  la  histo- 
ricidad del  relato.  Cf.  J.  A.  Montgomery,  Kings,  307ss. 

(575)  G.  Fohrer,  Elia,  71. 

(576)  Cf  R.  de  Vaux,  Les  livres  des  Rois,  ad  1.;  H.  Parzen, 
Prophets  and  the  Omri  Dynasty,  74s.;  A.  Neher,  Amos,  174;  O. 
Procksch,  Theologie,  139. 

(577)  Estos  detalles  del  ritual  son  examinados  concretamente 
por  R.  de  Vaux,  Les  Prophétes,  13ss.,  bajo  el  punto  de  vista  del 
ritual  y  de  la  concepción  religiosa  fenicia. 

(578)  El  acto  tiene  una  semejanza  evidente  con  Ex.  24,3ss.; 
Jos.  24;  I  Sm.  7,  e  incluso  con  las  reformas  religiosas  de  Ezequías 
y  Josías.  Este  punto  es  estudiado  cuidadosamente  por  H.  J.  Kraus, 
Gottesdienst,  58,  82ss.,  94.  Elias  es  un  "intermediario"  de  la  Alianza 
como  los  grandes  Guías  religiosos.  Cf.  O.  Procksch,  Theologie, 
137s.;  J.  Giblet,  La  mission  des  Prophétes,  24;  E.  Jacob,  La  fra- 
dition,  124. 

(579)  E.  Jacob,  La  tradition,  122. 

(580)  J.  Bright,  The  Kingdom  of  God,  53;  cf.  H.  Parzen,  Pro- 
phets, 85ss. 

(581)  Cf.  J.  A.  Montgomery,  Kings,  293. 

(582)  A.  Parrot,  Le  Musée  du  Louvre  et  la  Bible,  84ss.;  J.  A. 
Montgomery,  Kings,  358s. 

(583)  Cf.  R.  de  Vaux,  Les  livres  des  Rois,  145,  n.  c. 

(584)  A.  Parrot,  Samarie,  capitale  du  Royanme  d' Israel,  42,22. 

(585)  La  crítica  más  severa  concede  poco  valor  histórico  a  estas 
anécdotas  enlazadas  por  los  discípulos  de  Elíseo.  A.  Jepsen,  Nabi, 
74ss,  distingue  cuatro  núcleos  literarios:  Elíseo  y  los  Sirios  (II  Re. 
6,8-7,20;  8,  7-15;  13,  14-21),  Elíseo  y  Nahamán  (5,  1-21),  Elíseo 
y  la  Sunamita  (4,  8-37;  8,  1-6)  y  Elíseo  con  los  "hijos  de  los  pro- 
fetas" (4,  1-7.38-44;  6,  1-7).  Todo  ello  es  una  compilación  legen- 
daria hecha  por  sus  discípulós  (p.  81);  la  finalidad  del  conjunto 
sería  justificar  la  matanza  de  Jehú,  el  núcleo  únicamente  histó- 
rico (p.  81). 

El  conjunto  es,  efectivamente,  heterogéneo.  Su  material  pro- 
viene de  medios  diferentes:  lo  mismo  del  cronista  informado  que 
del  escritor  de  hagiografías;  la  historia  pública  y  la  privada  se 
mezclan.  Son,  ciertamente,  los  círculos  adictos  al  Profeta  los  que 
compilaron  este  material  anecdótico  y  todo  ello  pertenece  a  las 
"historias  proféticas",  que  comprenden  también  lo  relativo  a  Elias, 
a  Ahías  de  Silo,  etc.  Cf.  A.  Robert-A.  Feuillet,  Introduction,  I  452s. 

(586)  M.  Nora,  Geschichte,  210. 

(587)  J.  A.  Montgomery,  Kings,  313. 

(588)  El  paralelismo  y  el  sentido  del  texto  aconseja  una  agru- 
pación consonántica  distinta  de  la  masorética:  en  lugar  de  'adam 
hiqnaní  "un  hombre  me  compró",  'adamáh  quinyáni  "la  tierra  es 
mi  quehacer",  en  paralelismo  con  'i§  'obed  'adamáh  'ánoki  del  esti- 
co precedente. 

(589)  Cf.  supra,  p.  103s. 

(590)  Se  ve  la  costumbre  cananea  de  remunerar  a  un  adivino, 
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al  que  se  pide  un  favor;  en  8,8  es  un  extranjero  el  que  se  cuida  de 
este  detalle;  la  misma  idea  se  hace  común  en  Israel  (cf.  Saúl 
y  Samuel) ;  y  así  como  en  el  caso  de  Samuel  no  hay  ulterior  men- 
ción de  la  remuneración,  a  propósito  de  Eliseo  se  da  el  caso  posi- 
tivo de  no  aceptación  (5,16). 

(591)  II  Re.  4,7ss.;  6,6;  7,17;  8,2ss.;  13,19.  Cf.  supra,  p.  142.  El 
título  pasa  en  dos  textos  a  Elias  (I  Re.  17,18.24;  II  Re.  l,9ss.); 
y  son  precisamente  los  lugares  que  tienen  mayor  contacto  con 
el  ciclo  de  Eliseo. 

(592)  Así  G.  Hólscher,  Die  Propheten,  127. 

(593)  Cf.  infra,  p.  244ss. 

(594)  J.  A.  Montgomery,  Kings,  360. 

(595)  En  la  tradición  de  ambos  Profetas  se  ha  señalado  la  re- 
lación expresa  entre  su  campaña  religiosa  y  esta  revolución  (I  Re. 
19,19;  II  Re.  9,lss.)  y,  de  hecho,  Jehú  está  en  esta  línea,  en  cuanto 
que  destruye  todo  lo  que  significa  culto  oficial  de  Baal. 

(596)  Cf.  infra,  p.  242. 

(597)  E.  Tobac-J.  Coppens,  Les  Prophétes  d'Israél,  20s. 

(598)  A.  Guilla ume,  Prophecy  and  Divination,  142. 

(599)  M.  A.  van  den  Oudenrijn,  De  vocábulis  quibusdam  ter- 
mino NabV  synonymis,  Bib.  1925,  294ss.;  El  mismo,  L'expression 
'Fils  des  Prophétes'  et  ses  analogies,  Bib.  1925,  167ss.  "Diesen  Ge- 
nossenschaften  haftet  (aber)  nicht  das  geringste  Schulmássige  an, 
und  der  Ausdruck  'Prophetensohn'  bedeutete  nach  hebráischen 
Sprachgebrauch  nichts  weiter  ais  'Zugehórig  zu  einer  Genossen- 
schaft  von  Propheten'  und  wechselt  darum  oft  genug  mit  einfachen 
Nabi",  R.  Kraetzschmar,  Prophet  und  Seher  im  alten  Israel,  8. 
Cf.  A.  Lods,  Israel  des  origines,  517. 

(600)  J.  Joüon.  Qu'étaient  les  'Füs  des  Prophétes?  RScRel.  1926, 
311. 

(601)  A.  Haldar,  Associations,  135s. 

(602)  Cf.  infra,  p.  247ss. 

(603)  Gn.  42,5;  45,21;  46,5;  Ex.  1,1. 

(604)  Jos.  15,1.20.21;  21,1.  Y  el  mismo  ejemplo  vale  de  cada 
Tribu. 

(605)  Gn.  46,11;  Ex.  6,16;  Nm.  3,17;  I  Cro.  5,27;  6,1.  En  Ugarit, 
como  en  Egipto  y  en  Israel  (II  Cro.  18,25;  28,7)  Mar  éarri  tiene 
un  sentido  más  amplio  que  la  filiación  estricta  ("hijo  de  Rey"). 
Cf.  J.  Nougayrol,  Le  Palais  royal  d'Ugarit  IV  (Mission  de  Ras 
Sftamra,  T.  IX),  2  vol.  París  1956:  textos  17.340,17;  17.351  A, 
3;  17.314,  21  y  22. 

(606)  Cf.  Infra,  p.  252ss. 

(607)  A.  Haldar,  Associations,  143.  Propiamente  el  "leader" 
supremo,  tanto  en  Sumero-Accad  sobre  los  b  á  r  ü  y  los  m  a  h  h  ü , 
como  en  Israel  sobre  Sacerdotes  y  Profetas  (David  I  Sm.  6,5;  Acab 
y  Josafat  I  Re.  22),  es  el  Rey.  Elias  y  Eliseo  participan  de  esa 
"leadership". 

(608)  Cf.  infra,  p.  241,  276s. 

(609)  Cf.  supra,  p.  86ss. 

'  (610)  G.  von  Rad,  Theologie,  71;  W.  Eichrodt,  Theologie,  I  150s. 
.     (611)    Cf.  supra,  p.  234. 

'     (612)    "Pre-literary  prophecy  is  not  sufficiently  recognized  as 
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a  dynamic  factor  in  the  civilization  oí  Israel...  Its  will  to  action 
was  prompted  by  a  double  purpose:  (1)  to  hold  the  people  stead- 
fast  to  YHWH,  their  solé  Guardian  and  Law  Giver;  and  (2)  to 
créate  a  spiritually  self-sufficient,  unified  people  whose  life  and 
institution  should  be  based  on  justice  and  simplicity.  In  a  sense 
the  two  are  but  one  principie,  inspired  by  the  Mosaic  tradition. 
With  this  tradition  as  an  accepted  guide,  the  prophets  believed 
that  Israel  would  be  a  peculiar  people  and  that  it  would  reject 
all  incompatible  phases  of  Palestinian  or  Semitic  civilization", 
H.  Parzen,  Prophets  and  the  Omri  Dynasty,  72s.  Cf.  A.  Lods,  Israel 
des  origines,  518;  E.  F.  Morison,  The  relation  of  Priest  and  Pro- 
phet,  11. 

(613)  Cf.  nota  540  y  W.  F.  Albright,  From  the  Stone  Aqe,  218s., 
235ss. 

(614)  Cf.  E.  Young,  My  Servants  the  Prophets,  94;  H.  Parzen, 
Prophets  and  the  Omri  Dynasty,  69ss. 

(615)  "The  prophets  in  the  king's  pay  would  naturally  try  to 
please  their  patrón,  and  the^r  prophecies  would  tend  to  be  me- 
rely  the  reflexión  of  his  wishes,  in  anticipation  of  his  rewards.  Is 
then  in  the  prophetic  guilds  we  probably  get  the  starting-point 
for  the  'false  prophets'  denounced  in  the  canonical  prophetic 
writings",  E.  F.  Morison:  The  relation  of  Priest  and  Prophet, 
225;  cf.  H.  J.  Kraus:  Prophetie  und  Politik,  41  ss.;  J.  M.  P.  Smith: 
The  Prophets  and  their  times,  44  s.;  E.  J.  Young:  My  Servants  the 
Prophets,  138,  142;  S.  H.  Hooke:  Prophets  and  Priest,  18;  G.  von 
Rad:  Die  falschen  Propheten,  111;  A.  Guillaume:  Prophecy  and 
Divination,  147. 

(616)  Yahvéh  "permite"  que  el  Rey  sea  engañado  por  los  pro- 
fetas; si  quiere  salir  de  error,  tiene  a  su  alcance  el  Profeta  que 
le  dice  la  verdad.  Cf.  A.  Guillaume:  Prophecy  and  Divination, 
146  s.;  E.  F.  Siegman:  The  false  Prophets,  4  s.  La  fórmula  "Así  dice 
Yahvéh"  no  implica,  ni  siquiera  en  el  lenguaje  de  los  grandes 
Profetas,  una  comunicación  directa,  singular  y  actual  de  Yahvéh. 
La  fórmula  es  efecto  de  la  fuerza  constante  de  la  conciencia  pro- 
fética.  "Much  which  comes  to  us  under  the  declaration  'Thus  saith 
Yahvéh',  is  really  normal  experience  of  the  reflective  or  intuitive 
kind,  interpreted  unconsciously  through  the  current  psychology,  and 
assigned  to  Yahvéh,  when  the  cali  to  be  a  prophet  has  once  been 
heard",  H.  W.  Robinson:  The  Psychology  and  Metaphysic,  5.  Y  en 
ello  se  basa  el  lenguaje  de  estos  profetas,  que  realmente  no  han 
recibido  ningún  mensaje,  cuando  en  el  caso  Miqueas  lo  ha  recibido. 

(617)  Cf.  G.  Quell:  Wahre  und  falsche  Propheten,  75  ss.; 
A.  Guillaume:  Prophecy  and  Divination,  146  s. 

(618)  G.  Quell,  Wahre  und  falsche  Propheten,  207ss.  formula 
así  el  proceso  sicológico:  no  se  trata  de  falsedad  consciente;  todos 
los  profetas  tienen  cierta  idea  de  "llamamiento"  por  parte  de 
Yahvéh;  algunos  se  quedan  en  el  rumor  oído,  y  no  llegan  a  per- 
cibir la  palabra  precisa;  el  carisma  no  es  productivo;  hablan  se- 
gún su  deseo  y  su  esperanza,  pero  no  según  la  realidad  de  un 
mensaje  recibido. 

(619)  A  la  palabra  del  Profeta  se  atribuye,  efectivamente  una 
"eficacia"  de  producir  lo  que  significa  (cf.  I  Re.  21,  18;  II  Re.  9,  25; 
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Os,  1,  4;  6,  5;  Am.  7,  11;  Is.  9,  7;  Jr.  28,  16s.).  Pero  es  una  eficacia 
mágica,  ciega,  invariable  (cf.  II  Re.  20,  lss.;  22,  16ss.).  Cf.  J.  Hempel, 
Wort  Gottes  und  Schicksal  "Festschrift  A.  Bertholet",  Tüb.  1950, 
222ss.  La  palabra  profética  es  una  Dínamis,  por  la  que  un  Dios 
personal  dirige  la  historia.  Cf.  O.  Grether,  Ñame  und  Wort  Gottes 
im  AT.,  103ss.  Esto  no  impide  que  prácticamente,  en  una  mentalidad 
cananeizante,  no  se  le  atribuya  un  valor  quasi  "mágico"  y, 
consiguientemente,  se  procure  que  sea  siempre  palabra  de  "bien". 
Balaam  (Nm.  22ss.)  personifica  en  su  misma  persona  los  dos  po- 
los que  aquí  representan  de  un  lado  los  Nebi'im  de  Acab  y  de  otro 
Miqueas.  Balaam  debe  decir  una  palabra  de  "bien"  para  Balaq 
(Nebi'im),  pero  la  palabra  que  "dice"  Yahvéh  se  le  impone  y  no 
puede  sino  decirla.  Miqueas  no  anunciará  sino  lo  que  le  "diga" 
Yahvéh. 

(620)  "Sans  doute,  en  parlant  ainsi,  il  voulait  surtout  déclarer 
qu'il  n'était  pas  un  de  ees  inspirés  de  profession,  comme  il  y  en 
avait  beaucoup  alors,  qui  se  faisaient  de  l'inspiration  un  gagne- 
pain,  qu'il  était  un  laíque,  qui  avait  été  arraché  á  ses  oceupations 
ordinaires  par  un  ordre  irrésistible  de  son  Dieu",  A.  Lods,  Les 
Prophétes  d'Israél  et  les  débuts  du  Judaisme,  París  1935,  56. 

(621)  H.  H.  Rowley,  Was  Amos  a  Nabi?,  198.  Semejante  inter- 
pretación en  J.  Me  Cormack,  Amos,  VIL  14,  ET  67  (1955-56),  318. 

(622)  Cf.  W.  Eichrodt,  Theologie,  I  226  n.  92;  R.  Hentschke, 
Die  Stellunq  der  vorexil.  Propheten  z.  Kultus,  150s. 

(623)  "Because  it  was  not  his  message  which  he  brought,  but 
the  divine  word,  no  regulations,  even  those  of  a  royal  chapel, 
could  stop  it.  The  priest  was  not  triying  to  stop  a  man,  he  was 
attempting  to  stifle  prophecy",  A.  C.  Welch,  Kings  and  Pro- 
phets,  118. 

(624)  C.  R.  Driver,  Amos  VIL  14,  ET  67  (1955/56)  91s. 

(625)  E.  Vogt,  Waw  explicative  in  Amos  VIL.  14,  ET  68  (1956/ 
1957)  301s.;  El  mismo,  Bib.  38  (1957)  472s.;  Cf.  A.  Neher,  Amos,  21. 

(626)  H.  S.  Stoebe,  Der  Prophet  Amos  und  sein  bürgerlicher 
Beruf,  161,  178s. 

(627)  "Le  livre  d'Amos  utilise  indifféremment  le  vocabulaire 
prophétique;  il  importait  peu  á  Amos  qu'on  le  traitát  de  róé,  de 
hózé  ou  de  náb  i",  A.  Neher,  Amos,  22.  Todavía  sobre  la 
frase  en  cuestión  E.  Würthwein,  Amos-Studien,  10ss.;  G.  A.  Da- 
nell,  Var  Amos  verkligen  en  nabi? ,  SEA  16  (1951)  7-20. 

(628)  Cf.  supra,  p.  238s. 

(629)  Cf.  A.  Neher,  Amos,  23ss.  y  su  polémica  con  J.  Morgen- 
stern,  Amos  Studies,  14ss.  34,  sobre  este  punto.  Sin  embargo  es 
bien  razonable  el  punto  de  vista  de  J.  Morgenstern  (p.  14ss.),  en 
lo  que  se  refiere  a  la  diferencia  de  Amos  y  los  Nebi'im. 

(630)  A.  Wendel,  Sakularisierung ,  295s.;  A.  Neher,  Amos,  20; 
El  mismo,  Essence  du  Prophétisme,  295s. 

(631)  W.  Eichrodt,  Theologie,  I  166. 

(632)  J.  Pedersen,  Israel,  III-IV  137s. 

(633)  Cf.  W.  Eichrodt,  Theologie,  I  164s. 

(634)  E.  F.  Siegman,  The  false  Prophets,  66.  Cf.  E.  Kónig,  Der 
ültere  Prophetismus,  Berlín,  1905,  14s.;  A.  Guillaume,  Prophecy 
and  Divination,  143s. 
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(635)  Cf.  E.  Fascher,  PROPHETES,  104s.;  cf.  supra,  p.  53. 

(636)  Jr.  5,31;  14,14;  20,6;  32,25;  27,10.14-16;  29,9.21. 

(637)  Jr.  14,14s.;  23,  25;  29,  9;  Ez.  22,  28. 

(638)  Jr.  14,  14  s.;  23,  32. 

(639)  Jr.  14,  14;  27,  15;  29,  9;  Ez.  22,  28. 

(640)  Jr.  23,  16.  26;  Ez.  13,  3;  Zc.  13,  2.  4. 

(641)  Jr.  14,  14;  23,  32;  29,  9;  Ez.  22,  28. 

(642)  Jr.  14,  14;  Zc.  13,  3. 

(643)  Ez.  13,  6.  9.  23;  22,  28. 

(644)  Zc.  13,  4.  6. 

(645)  Mi.  3,  11. 

(646)  Mi.  3,  5. 

(647)  Jr.  23,  30. 

(648)  Is.  29,  14;  Lm.  2,  14. 

(649)  Mi.  3,  5;  Jr.  32,32. 

(650)  Is.  3,  12;  9,  15;  Lm.  2,  14. 

(651)  Lm.  2,  14. 

(652)  A.  Haldar,  Associations,  44  ss. 

(653)  Cf.  supra,  p.  247. 

(654)  Cf.  W.  Rudolf,  Jeremía,  Tübingen,  1947,  151  s.;  A.  Wei- 
ser,  Der  Prophet  Jeremía,  Góttingen,  1952,  252  cf.  245;  F.  A.  Her- 
zog,  Das  Leben  Jeremía  im  Rahmen  der  Zeitsgeschichte,  50. 

(655)  "Vertreter  jener  Heilspropheten",  A.  Weiser,  Der  Pro- 
phet Jeremía,  252. 

(656)  "Die  Prophetie  ging  so  im  Priestertum  unter,  sie  war 
von  ihm  aufgesogen  worden.  Es  zeigt  sich  die  merkwürdige  End- 
station,  dass  Prophetie  zur  priesterlichen  Einrichtung  wird", 
A.  Wendel,  Sákularisierung,  307  s. 

(657)  Cf.  I  Re.  15,  26;  15,  34;  16,  13;  21,  25  s.;  22,  23  s.;  II  Re.  3, 
2;  9,  22;  10,  11.18  ss.  21.29;  13,  2  ss.;  14,  24;  15,  9.18.24.28;  17, 
2.9  24 

(658)  I  Re.  14,  23  s.;  15,  3.  11  ss.;  22,  44;  II  Re.  8,  18.  27;  11,  18; 
12,  4;  15,  4;  15,  35;  16,  2  ss.;  21,  3;  23,  32;  24,  9;  24,  19.  Cf.  J.  Peder- 
sen,  Israel,  III-IV,  259  s. 

(659)  Cf.  supra,  p.  114  ss. 

(660)  M.  Nora,  Geschichte,  88  ss. 

(661)  En  la  tradición  deuteronomista  se  habla,  en  efecto,  de 
la  "elección  de  David  y  de  Jerusalén"  (I  Re.  8,  16,  según  LXX,  = 
II  Cro.  6,  6;  I  Re.  11,  13.33).  Cf.  M.  Moth,  Jerusalem  und  die  israe- 
litische  Tradition,  33  s. 

(662)  W.  Eichrodt,  Theologie,  I  200;  M.  Noth,  Jerusalem,  35. 

(663)  Cf.  supra,  p.  116  ss. 

(664)  Cf.  infra,  p.  266  ss. 

(665)  R.  Brinker,  The  influence,  21;  M.  Noth,  Geschichte, 
54  ss.,  94,  134;  L.  Desnoyers,  Histoire  du  peuple  Hébreu,  I  325  ss.; 
H.  Vincent,  La  notion  biblique  du  Haut  Lieu,  246;  cf.  supra. 

(666)  G.  Westphal,  Yahwes  Wohnstátten,  152  ss. 

(667)  A.  Barrois,  Manuel  d' Archéologie  bibh,  II  434. 

(668)  I  Cro.  9,  23,  beyt  há'ohel  como  beyt  Yahweh;  SI.  132,  3 
'ohel  bey  ti;  II  Sm.  20,  1;  Ez.  41,  1;  SI.  15,  1;  27,  5;  78,  60. 

(669)  R.  Brinker,  The  influence,  45. 

(670)  "Wenn  David  nach  II  Sam.  VII  den  Plan  erwogen  hat, 
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der  Lade  einen  steinernen  Tempel  zu  bauen,  so  hat  auf  diesen  Plan 
doch  gewiss  die  Tatsache  eingewirkt,  dass  in  Silo  ein  Tempel  die 
Státte  der  Lade  gewesen  war",  O.  Eissfeldt,  Silo  und  Jerusalem, 
VT  Supl.  IV  (1957),  146.  Jeremías,  7,  14;  26,  6  anuncia  que  Yahvéh 
"hará"  a  la  "casa"  del  Templo  lo  mismo  que  "hizo"  a  Silo;  ello 
quiere  decir  que  en  Silo  había  también  una  casa  del  Templo  que 
fué  destruida.  "Aus  dem  Zelt  scheint  im  Laufe  der  Zeit,  ein  festes 
Haus  geworden  zu  sein";  F.  Feldmann,  Geschichte  der  Offenba- 
rung  des  AT.  bis  zum  babyl.  Exil,  159.  Hablando  de  los  diversos 
Santuarios  o  bamót  se  emplea  banáh,,  "construir",  o  'aáah, 
en  sentido  de  "construir"  o  "reconstruir"  lo  que  había  sido  des- 
truido Cábad),  cf.  II  Re.  17,  9.  Las  expresiones  con  que  se  describe 
la  reforma  de  los  bamót  bajo  Josias  aluden  a  edificios:  natas,  de- 
rrumbar; sáraf,  abrasar  (II  Re.  23,  8.15...). 

(671)  En  realidad  este  término  se  emplea  preferentemente  en 
relación  con  el  Templo  de  Salomón  o  con  el  de  Ezequiel,  para 
designar  "cámaras"  que  pueden  tener  usos  diversos,  cf.  Jr.  35,  2.4; 
I  Cro.  9,  33;  23,  28;  28,  12;  Ez.  40,  17  ss.;  42,  1  ss.  A  propósito  del 
segundo  Templo,  cf.  Esd.  8,  29;  10,  6;  Neh.  10,  38;  13,  5. 

(672)  M.  Avi  Yonah-S.  Yeivin,  Qadmoniót'  Arsenü,  197. 

(673)  R.  A.  S.  Macalister-J.  Garrow  Duncan,  Excavations  on 
the  HUI  of  Ophel,  Jerusalem,  1923-1925,  32-36,  fig.  29-32,  pl.  L; 
J.  W.  Crowfoot-K.  W.  Kenyon-E.  L.  Sukenik,  The  Buildings  at 
Samaría,  63  ss. 

(674)  M.  Avi  Yonah-S.  Yeivin,  Qadmoniót,  198  s.  Cf.  O.  Tur- 
nell,  Lachish  III.  Text,  London,  1953,  143  s.;  H.  Vincent,  Les  fou- 
illes  de  Tell  ed-Douweir=Lachis,  RB  48  (1939),  266  s. 

(675)  A.  Barrois,  Manuel  d'Archéologie  bibl,  II,  358  ss.;  A.  Pa- 
rrot,  Autels  et  installations  cultuelles  á  Mari,  115  ss. 

(676)  Cf.  supra,  p.  107s.,  116ss. 

(677)  J.  Hoschander,  The  Priest  and  Prophet,  233  s.,  240  ss.; 
S.  Maybaum,  Entwicklung  des  altt.  Priestertums,  7.  El  sacerdote 
custodia  el  Santuario  y  los  objetos  del  culto  que  hay  en  él.  Cf.  sobre 
los  árabes,  J.  Wellhausen,  Reste  arabischen  Heidentums,  Ber- 
lín, 1897,  131  ss. 

(678)  W.  Eichrodt,  Theologie,  I  199  s.  En  Ugarit  hay  diversas 
clases  sacerdotales,  que  corresponden  probablemente  a  familias 
diversas;  esta  distribución  es  una  perfección  con  respecto  al  pe- 
ríodo en  que  el  Rey  asume  todos  los  poderes  y  todas  las  funcio- 
nes. "Those  numerous  priestly  families  of  Ugarit  were  all  emplo- 
yed  presumably  in  offices  of  varying  importance,  suggesting  a 
cultic  establishment  such  as  that  outlined  in  Chronicles  and  im- 
plied  in  the  headings  of  Psalms,  a  departmentalization  of  office 
which  stands  in  sharp  contrast  to  the  situation  implied  in  the 
K  r  t  text  where  the  king  himself  took  the  of f erings  and  sacrified 
them,  and  personally  parched  the  grain  in  the  rite  of  desacraliza- 
tion",  J.  Gray,  The  Legacy  of  Canaan,  155. 

(679)  S.  Talmon,  Calendar -Reckoning...  51  s.,  piensa  que  el 
Sacerdocio  de  Betel  es  el  mismo  que  en  Dan,  descendiente  de 
Moisés  y  distinto  del  de  Aharón:  ello  a  raíz  del  levita  de  Efraim. 
G.  Gerth,  De  Israelitarum  sacerdotio,  29  s.  llama  la  atención  so- 
bre Is.  66,  21,  que  prevé  la  incorporación  de  gentes  totalmente 
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extrañas  a  la  categoría  de  Sacerdotes  y  Levitas,  y  sugiere  si  la 
rebelión  de  Coré  (Nm.  16,  3)  no  quiere  decir  que  todo  el  pueblo 
es  santo  y  que  por  lo  mismo  puede  desempeñar  el  Sacerdocio, 
contra  el  exclusivismo  de  los  Levitas,  que  en  el  texto  actual  es 
claro.  L.  Waterman,  The  Northward  Progress  of  Levi,  p.  378  ss. 
estima  que  la  familia  levítica  "mosaica"  asimila  otros  sacerdotes 
de  Santuarios;  de  donde  las  diversas  familias  levíticas. 

(680)  E.  Nielsen,  Shechem,  197. 

(681)  Cf.  infra,  p.  267  s. 

(682)  J.  Hoschander,  The  Priest  and  Prophet,  6  s.  ve  en  estos 
kemárím  descendientes  de  Sacerdotes  extranjeros,  que  Salomón  ha- 
bía introducido  para  el  servicio  de  los  Santuarios  de  los  alrede- 
dores de  Jerusalén.  La  hipótesis  es  demasiado  imaginaria.  Cf. 
E.  Dhorme,  Prétres,  divins  et  mages,  118  s. 

(683)  Es  indudable  que  la  mayor  parte  de  estos  "cesantes*' 
vienen  del  Norte,  después  de  la  caída  de  Samaría.  "La  chose  s'ex- 
plique  au  mieux  si  Ton  admet  avec  un  nombre  grandissant  d'exé- 
gétes  ce  que  nous  aurons  á  rediré  plus  loin:  le  Deutéronome  est 
un  livre  que  vient  des  milieux  du  royaume  du  Nord  qui,  au  temps 
d'Ezéchias  apres  la  chute  de  Samarie,  se  rallient  au  sanctuaire 
de  David,  seul  gage  d'espérance  de  la  religión  mosaique",  H.  Caze- 
lles,  A  propos  du  Pentateuque,  288.  Cf.  A.  Alt,  Die  Heimat  des 
Deuteronomiums,  K.  S.,  II  255  s.;  J.  Pedersen,  Israel,  III-IV,  178  ss. 
G.  E.  Wright,  The  Levites  in  Denteronomy,  VT  4  (1954),  325-330 
estima  que  para  el  Deut.  hay  dos  clases  de  Levitas:  Los  Sacerdotes- 
levitas  que  (como  en  P)  sirven  en  el  altar  y  los  otros  Levitas  que 
-enseñan". 

(684)  Maybaum,  Entwicklung,  36;  J.  Pedersen,  Israel,  III-IV, 

179  s. 

(685)  R.  Brinker,  The  influence,  81  ss.;  S.  Maybaum,  Entwick- 
lung, 15  s.  A.  Eberharters,  Der  isr.  Levistismus  in  der  vorexili- 
schen  Zeit,  ZKT  52  (1928),  492  ss.  polemiza  con  los  críticos  sobre 
la  distinción  de  Levitas  y  Sacerdotes  ya  en  época  remota.  Esta 
misma  distinción  de  clases,  en  Fenicia,  Cf.  E.  Dhorme,  Prétres,  di- 
vins et  mages,  116  s. 

(686)  Cf.  J.  A.  Montgomery,  Kings,  531  s.  Pero  de  esos  servi- 
dores inferiores,  N  e  t  i  n  i  m,  cananeos  sometidos  e  hijos  de  pri- 
sioneros de  guerra  (Jos.  9,  27;  I  Re.  9,  20  s.),  se  habla  todavía  des- 
pués del  exilio  (Esd.  2,  43;  Neh.  11,  3). 

(687)  "Nous  admettrons  done  que  la  distinction  des  prétres  et 
des  lévites  remonte  aux  plus  anciens  traditions  du  sacerdoce  de 
Jérusalem,  mais  que  la  législation  du  Pentateuque  qui  en  traite, 
parait  bien  dépendre  d'Ezéchier,  H.  Cazelles,  A  propos  du  Pen- 
tateuque, 289  s.  Es  comprensible  que  Ezequiel  reconozca  como  Sacer- 
dotes a  sólo  los  descendientes  de  Sadoc,  el  Sacerdote  primero  de 
Jerusalén,  siendo  Ezequiel  de  esta  línea  sacerdotal.  La  tradición 
sacerdotal,  en  cambio,  comienza  la  línea  de  Sacerdotes  con  Aharón 
y  su  Sacerdocio  es  aharonita,  para  centrar  la  organización  del 
culto  y  del  Sacerdocio  en  el  mismo  fundador:  Moisés.  En  la  hipó- 
tesis de  que  el  Sacerdocio  aharonita  sea  distinto  del  levítico,  el 
predominio  d¿  la  denominación  "aharonita"  se  debería,  según  al- 
gunos autores,  a  una  pérdida  de  poder  del  Sacerdocio  sadoquita 
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durante  el  exilio,  cf.  R.  H.  Kennet,  The  origin  of  the  Aaronite 
Priesthood,  JTS  6  (1905),  161  ss.  El  Cronista,  por  su  parte,  centra 
la  organización  del  culto  no  en  Moisés,  sino  en  David,  a  base  de 
la  perfecta  distinción,  en  tiempo  del  Cronista  ya  consagrada,  entre 
Sacerdotes  y  Levitas,  pero  acentuando  bien  el  alto  significado  re- 
ligioso de  estos  últimos.  "Le  livre  des  Chroniques  a  parfaitement 
raison  de  supposer  une  distinction  entre  les  prétres  et  d'autres 
serviteurs  du  Temple  sous  la  Monarchie...,  mais  son  oeuvre  est 
avant  tout  une  oeuvre  théologique  écrite  pour  les  besoins  de  son 
temps  et  il  devait  s'exprimer  en  fonction  de  la  terminologie  de 
son  temps...,  pour  faire  comprendre  a  ses  contemporains  les  pers- 
pectives  théologiques  qu'il  leur  proposait  sur  le  futur  royaume 
messianique,  il  devait  faire  une  certaine  description  du  cuite  dans 
le  royaume  de  David  qu'on  aurait  tort  de  prendre  comme  une 
description  du  cuite  tel  qu'il  était  pratiqué  avant  1'exü";  H.  Caze- 
lles,  A  propos  du  Pent.y  290. 

(688)  El  cambio  de  calendario  religioso  atribuido  a  Jeroboam 
en  I  Re.  12,  32  s.  no  es  un  dato  del  todo  evidente.  En  los  dos  versos 
se  repiten  los  tres  temas  de  la  institución  de  una  fiesta,  de  su 
fecha  y  de  que  Jeroboam  subió  al  altar.  La  crítica  literaria  su- 
prime, de  uno  u  otro  modo,  las  repeticiones.  J.  A.  Montgomery, 
Kings,  259,  propone  como  primitivo:  "Y  Jeroboam  hizo  una  fiesta 
de  peregrinación  en  el  mes  octavo,  como  la  fiesta  que  había  en 
Judá  (v.  32)  y  subió  al  altar  para  quemar  incienso  (v.  33)".  Esto 
daría  razón  de  la  reforma  y,  al  mismo  tiempo,  serviría  de  intro- 
ducción a  la  historia  del  "hombre  de  Dios";  el  resto  del  material 
habría  sido  introducido  para  dar  énfasis  a  las  innovaciones  de 
Jeroboam,  en  vista  de  la  historia  subsiguiente  (I  Re.  13).  El  con- 
texto acentúa  sobre  todo  el  que  Jeroboam  hubiera  subido  al  altar. 
Esto  no  era  nada  extraño  a  las  facultades  del  Rey  en  este  tiempo; 
es  lo  mismo  que  había  hecho  Salomón  (I  Re.  9,  14  ss.).  Por  otra 
parte,  la  fiesta  de  Jeroboam  es  "como  la  fiesta  que  se  celebra 
en  Judá"  (v.  32).  Era  la  fiesta  de  los  Tabernáculos.  Y  se  dice  que 
cambia  la  fecha  al  "día  quince  del  octavo  mes,  el  mes  que  él  había 
arbitrariamente  elegido"  (v.  33).  En  efecto,  en  I  Re.  8,  2  se  dice 
que  la  fiesta  paralela  de  Salomón  tuvo  lugar  en  el  mes  de  Etanim, 
"que  es  el  mes  séptimo".  Ahora  bien,  si  la  medida  de  Jeroboam 
busca  precisamente  impedir  que  sus  gentes  vayan  a  la  fiesta  de 
Jerusalén,  no  se  comprende  que  su  medida  sea  eficaz  con  una 
posdatación  de  su  fiesta  con  respecto  de  la  de  Judá,  dando  lugar 
a  que  el  pueblo  asista  a  ambas  sucesivamente.  La  eficacia  de  su 
medida  recomienda  la  misma  fecha  (cf.  R.  de  Vaux,  Le  Schisme, 
88  s.).  Pero  aparte  de  esto,  hay  razones  para  pensar  que  el  cambio 
de  fecha  tuvo  lugar  en  Judá,  en  una  época  posterior.  Según  I  Re.  6, 
38,  la  construcción  del  Templo  terminó  "en  el  mes  de  Bül,  que  es 
el  mes  octavo".  No  es  verosímil  la  hipótesis  de  que  Salomón  cele- 
brara la  fiesta  un  mes  antes  u  once  después  de  terminar  la  edi- 
ficación. J.  Morgenstern,  Amos  Studies,  146  ss.  (cf.  R.  DE  Vaux, 
Le  Schisme,  89  s.),  acopla  las  dos  fechas,  diciendo  que  la  asamblea 
festiva  comienza  en  el  mes  de  Etanim  y  alcanza  su  culmen  en  los 
primeros  días  del  mes  de  Bül.  La  solución  más  obvia  es,  sin  em- 
bargo, que  en  un  principio  la  fiesta  se  celebraba  en  el  mes  octavo; 
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Jeroboam  recibe  este  calendario  y  su  fiesta  es  realmente  "como 
la  que  se  celebraba  en  Judá".  En  una  época  más  avanzada  se  fija 
en  Judá  la  fecha  en  el  mes  séptimo  y  entonces  se  introduce  en 

I  Re.  8,  2  el  paréntesis  "este  es  el  mes  séptimo".  Pero  desde  ese 
momento  la  fecha  de  Jeroboam  queda  en  contraste  con  la  de  Jeru- 
salén,  lo  cual  da  pie  para  atribuirle  este  pecado.  Para  discusión 
ulterior  cf.  S.  Mowinckel,  Chronologie  der  israelitischen,  und  jüdis- 
chen  Kónige  (Ac.  Or.)  Leiden,  1932,  174;  J.  A.  Montgomery,  Kings, 
260;  R.  de  Vaux,  Le  Schisme,  89  s.;  S.  Talmon,  Calendar  Reckoning 
in  Ephraim  and  Judah,  VT  8  (1958),  48-74,  que  piensa  que  Jero- 
boam cambió  efectivamente  la  fecha,  que  queda  así  hasta  la  caída 
de  Samaría  y  aún  después.  La  diferencia  de  calendario  se  debería 
a  la  diferencia  de  clima  entre  Norte  y  Sur;  aquí  la  recolección  se 
adelanta.  Antes  de  fijarse  la  fecha  habría  ya  tradiciones  religiosas 
diferentes.  Jeroboam  acepta  las  del  Norte  y  fija  la  fecha  (p.  57). 

(689)  Cf.  supra,  241s. 

(690)  Sobre  crítica  literaria  cf.  W.  Rudolf,  Die  Einheitlichkeit 
der  Erzáhlung  vom  Sturz  der  Atalja,  476  ss.  Rudolf  piensa  que  la 
intervención  del  'amha'ares  es  auténtica  en  el  v.  20  y  no  en  el  14 
y  18. 

(691)  Cf.  U.  Cassuto,  Bét-'el,  66  s.;  N.  H.  Snaith,  Worship, 
en  "Record  and  Revelation",  ed.  H.  W.  Robinson,  255  ss.;  J.  Chaíne, 
Introduction  á  la  lecture  des  Prophétes,  27. 

(692)  La  referencia  a  la  caída  de  Samaría  se  encuentra  en 

II  Re.  17,  5  s.  Cf.  J.  A.  Montgomery,  Kings,  466  y  en  la  Crónica 
de  Sargón,  cf.  A.  Parrot,  Ninive  et  VAnc.  Testament,  París,  1955, 
30  ss. 

(693)  Cf.  R.  Smend,  Ueber  die  Bedeutung  des  jerusalemischen 
Tempels  in  der  altt.  Religión,  en  ThSt.  u.  Krit.  1884,  703  s. 

(694)  "La  loi  de  l'unité  de  sanctuaire  s'explique  fort  bien  á 
cette  date:  les  anciens  sanctuaires  célébres  du  Nord  ont  préva- 
riqué  et  viennent  de  disparaitre,  tandis  que  celui  de  Jérusalem 
vient  d'échapper  á  Sennachérib  en  701,  sert  de  résidence  á  l'arche 
sainte  et  est  considéré  par  les  prophétes  comme  le  lieu  par  exce- 
llence  des  oracles  divins",  H.  Cazelles,  Le  Deutéronome,  14. 

(695)  Sobre  la  Crónica  de  Sennaquerib,  cf.  A.  Parrot,  Ninive 
et  VAnc.  Test,  36  ss. 

(696)  Cf.  R.  de  Vaux,  Les  livres  des  Rois,  ad.  1.;  A.  Parrot, 
Ninive,  40  ss. 

(697)  Sobre  las  causas  de  la  retirada  de  Sennaquerib,  cf.  A.  Pa- 
rrot, Ninive,  45. 

(698)  V.  Maag,  Erwágungen  zur  deuteronomischen  Kultzen- 
tralisation,  12  s. 

(699)  Cf.  supra,  p.  127s. 

(700)  Cf.  supra,  p.  119  ss. 

(701)  Según  el  testimonio  de  los  Profetas,  los  Sacerdotes  tie- 
nen la  Tóráh,  la  decisión,  la  enseñanza,  la  guía  del  pueblo,  la 
respuesta  a  toda  suerte  de  preguntas  morales  y  rituales.  Frecuen- 
te es  que  los  Sacerdotes  ignoren  la  Ley,  la  trastoquen,  no  la  en- 
señen. Cf.  Os.  4,  2.6;  Jr.  2,  8;  5,  4.31;  8,  8;  18,  18;  Mi.  3,  11;  Sof.  3.  4; 
Lm.  2,  29;  Dt.  33,  10;  21,  5;  17,  8  ss.;  Ez.  7,  26;  22.  26;  Ag.  2,  11  ss.; 
Zc.  7,  3;  MI.  2,  5  ss...  Cf.  R.  Hentschke,  Die  Stellung  der  vorexil. 
Propheten  z.  Kultus,  169. 


NOTAS 


355 


(702)  A.  R.  Johnson,  The  Cultic  Prophet,  27;  El  mismo,  The 
Prophet  in  Israelite  Worship,  314;  A.  Haldar,  Associations,  114, 
"Far  from  repudiating  the  sacrificial  ceremonies,  the  nebi'im 
themselves  took  part  in  them.  This  happened  in  the  case  of  Elijah 
and  with  the  Phoenician  nebi'im  of  Ba'al  and  'Asérá  in  the  dra- 
matic  scene  on  Mount  Carmel".  Ello  es  la  exacta  realidad:  los 
Profetas  no  "repudian"  el  Culto  sacrificial,  sino  que  toman  parte. 
Haldar  deduce,  sin  embargo,  ulteriores  conclusiones  menos  se- 
guras. 

(703)  Cf.  infra,  p.  293  ss. 

(704)  Cf.  W.  Eichrodt,  Theologie,  I  208. 

(705)  G.  Fohrer,  Elia,  7  s.  79. 

(706)  A.  S.  Kapelrud,  Cult  and  prophetic  Words,  9. 

(707)  Sobre  la  fiesta  de  Luna  nueva  o  comienzo  del  mes, 
Nm.  28,  11-15;  10,  10;  I  Sm.  20,  5  ss.;  Am.  8,  5;  Is.  1,  13;  66,  23; 
Os.  2,  13;  Ez.  45,  17;  46,  1;  Neh.  10,  34;  I  Cro.  23,  31.  Cf.  J.  Benzin- 
ger,  Hebráische  Archaologie,  69;  F.  Nótscher,  Bibl.  Altertums- 
kunde,  353. 

(708)  A.  R.  Johnson,  The  Cultic  Prophet,  28,  n.  6. 

(709)  Cf.  H.  H.  Rowley,  Ritual  and  the  Hebrew  Prophets,  359. 

(710)  Sobre  su  carácter  "cúltico",  cf.  A.  R.  Johnson,  The  Cul- 
tic Prophet,  28.  S.  Mowinckel,  PsSt.  III,  23  s.;  Hólscher,  G.,  Ge- 
schichte  der  israelitischen  und  jüdischen  Reí,  83  ss.;  H.  Junker, 
Prophet  u.  Seher,  27  ss.;  A.  Haldar,  Associations,  144  ss. 


(711) 

Cf.  supra, 

P- 

236,  241. 

(712) 

Cf.  supra, 

P- 

21  ss. 

(713) 

Cf.  supra, 

P- 

92. 

(714) 

Cf.  supra, 

P- 

26  s. 

(715) 

Cf.  supra, 

P- 

13. 

(716) 

Cf.  supra, 

P- 

39  ss. 

(717) 

Cf.  supra, 

P- 

193  ss. 

(718) 

Cf.  supra, 

P- 

119  ss.,  265  ss. 

(719) 

Cf.  supra, 

P- 

122  ss. 

(720) 

Cf.  supra, 

P- 

119  ss. 

(721) 

Cf.  supra, 

P- 

158  ss.,  247  ss. 

(722) 

Cf.  supra, 

P- 

57  ss. 

(723) 

Cf.  supra, 

P- 

91  ss.,  160  ss.,  234  ss. 

(724) 

Cf.  supra, 

P- 

242  ss. 

(725) 

Cf.  supra, 

P- 

158  ss.,  218  ss. 

(726) 

Cf.  supra, 

P- 

91  ss.,  240  ss.,  254  ss. 

(737) 

Cf.  supra, 

P- 

76  ss.,  270  ss. 

(728) 

Cf.  supra, 

P- 

94  ss.,  276  s. 

(729) 

Cf.  supra, 

P- 

99  ss. 

(730) 

Cf.  supra, 

P- 

270  ss. 

(731) 

Cf.  supra, 

P- 

28  ss. 

(732) 

Cf.  supra, 

P- 

13  ss. 

(733) 

Cf.  supra, 

P- 

192  ss. 

(734) 

Cf.  supra, 

P- 

204  ss. 

(735) 

Cf.  supra, 

P- 

213  ss. 

(736) 

Cf.  supra, 

P- 

242  ss. 

(737) 

Cf.  supra, 

P- 

201  ss. 

(738) 

Cf.  supra, 

P- 

71  ss. 
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(739)  Cf.  supra,  p.  143  ss.,  221  s. 

(740)  Cf.  supra,  p.  182  ss. 

(741)  Cf.  I.  Engnell,  Gamla  Testaméntete  I  120,  135  ss.; 
S.  Nystróm,  Beduinentum  und  Jahwismus,  84  ss. 

(742)  Cf.  supra,  p.  204  ss. 

(743)  Cf.  supra,  p.  149  s.,  213  ss.  La  revolución  de  Jehú,  "celoso 
de  Yahvéh"  (II  R.  10,  16)  como  Elias  (I  Re.  19,  10.14)  termina 
la  campaña  pro f ética  contra  la  Dinastía  de  Omri;  cf.  A.  Alt,  Das 
Kónigtum  in  den  Reichen  Israels  u.  Juda,  Kl.  Schr.  II  125;  R.  de 
Vaux,  Israel,  751;  M.  Noth,  Geschichte,  225.  Solidarios  con  esta 
revolución,  los  Recabitas  le  confieren  un  carácter  bien  determinado 
(cf.  II  Re.  10,  15  ss.;  Jr.  35,  1-11).  Los  Recabitas  son,  más  que  una 
supervivencia  de  nomadismo,  un  movimiento  religioso  de  tipo  no- 
medizante,  que  ve  el  ideal  del  Yahvismo  en  el  género  de  vida  que 
más  se  aproxima  al  Israel  del  desierto.  Esta  concepción  es  puesta 
en  práctica,  con  la  renuncia  a  las  comodidades  de  la  vida  seden- 
taria, de  la  agricultura,  de  la  ciudad,  y  los  Recabitas  viven  en 
tiendas,  como  extranjeros  en  medio  de  su  país  (Jr.  35,  6  ss.).  Esto 
constituye  un  "testimonio"  elocuente,  precisamente  en  este  mo- 
mento en  que  Israel  parece  haber  perdido  el  contacto  con  su  pa- 
sado. A  través  de  esta  forma  de  vida,  los  Recabitas  evocan  el  espí- 
ritu religioso  del  pueblo  en  el  desierto.  Este  espíritu  que  los  Pro- 
fetas recuerdan  con  nostalgia  (Os.  13,  5;  Am.  2,  10;  Jr.  2,  2),  es 
característico  del  movimiento  de  reacción  de  esta  época.  "It  mo- 
ved from  the  feeling  that  God  was  to  be  found  in  the  ancient  puré 
ways  of  the  desert,  and  that  Israel  had  departed  from  her  destiny 
the  moment  she  carne  in  contact  with  the  contaminating  culture 
of  Canaan",  J.  Bright,  The  Kingdom  of  God,  55  s.  Cf.  S.  Nystróm, 
Beduinentum  und  Jahwismus,  123  ss.;  J.  Lindblom,  Profetismen  i 
Israel,  361  s.;  A.  Causse,  Les  Prophétes,  101  ss.;  A.  Neher,  Amos, 
177  s.;  E.  Testa,  II  deserto  come  idéale,  5  ss.  Según  I  Cro.  2,  55,  los 
Recabitas  descenderían  genealógicamente  de  los  Quenitas.  Cf.  G.  von 
Rad,  Theologie,  I  71  s.;  R.  de  Vaux,  Institutions,  31. 

(744)  Cf.  supra,  p.  217.  Sincretismo  se  aplica  a  las  concepcio- 
nes religiosas  o  a  la  doctrina,  y  es  la  fusión  de  creencias  y  doctri- 
nas diversas  en  una  religión  mixta.  Cf.  Latte,  Synkretismus,  en 
RGG  V,  Tüb.  1931,  952-959.  En  Israel  no  se  trata  de  sincretismo 
en  sentido  estricto,  sino  de  adaptación  y  asimilación  de  elemen- 
tos externos.  "Es  geht  dabei  durchaus  nicht  nur  um  Gott  gegen 
Gott,  sondern  Hauptgefahr  ist  die  baalistische  Unterwanderung 
des  Jahweglaubens  bzw.  die  übernahme  baalistischer  Falkten  in 
den  Jahwehglauben...  Die  Gefahr  der  Baalisierung  erkannt  und 
bekámpft  zu  haben,  ist  das  historische  Verdienst  der  Propheten, 
deren  Kultpolemik  überhaupt  hier  ihre  Wurzel  hat".  H.  W.  Hertz- 
berg,  Heilige  Státten  in  Israel,  RGG,  3  ed.  III,  156-160,  especialm. 
157  s. 

(745)  Cf.  supra,  p.  252  ss. 

(746)  Cf.  sobre  este  punto  E.  F.  Siegman,  The  false  Prophets, 
77  ss.;  A.  Skrinjar,  Be  falsis  Prophetis,  103  ss.;  H.  Bacht,  Wahres 
und  falsches  Prophetentum,  Bib.  32  (1951),  237-262. 

(747)  Cf.  H.  J.  Kraus,  Prophetie  und  Politic,  49  ss.;  W.  Eich- 
rodt,  Theologie,  I  166;  M.  A.  van  den  Oudenrijn,  De  vocabulis 
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quibusdam,  298  s.;  S.  H.  Hooke,  Prophets,  18  s.;  A.  R.  Johnson, 
The  role  of  the  King,  76. 

(748)  Cf.  G.  von  Rad,  Die  falschen  Propheten,  111  ss.;  E.  F. 
Siegman,  The  false  Prophets,  21,  n.  21. 

(749)  "I  do  not  share  the  view  that  woe  was  of  the  essence  of 
true  prophecy,  and  that  the  prophets  of  weal  who  opposed  the 
greater  prophets  stand  exposed  as  false  by  this  fact.  It  is  true 
that  the  greater  prophets  were  usually  prophets  of  woe.  But  Isaiah 
was  just  as  truly  a  prophet  when  he  prophesied  deliverance  to 
Jerusalem  as  when  he  opposed  the  anti-Assyrian  policy",  H.  H. 
Rowley,  The  Nature  of  prophecy,  35;  Cf.  A.  Jepsen,  Nabi,  252: 
"Zeugnis  von  Gott...,  in  Gericht  und  Gnade";  esto  es  el  Profeta. 

(750)  Cf.  J.  P.  Hyatt,  Prophetic  Religión,  141  ss.  Según  la  ex- 
presión de  M.  Buber,  Falsche  Propheten,  277  ss.,  los  verdaderos 
Profetas  fundan  su  mensaje  político  en  la  realidad  histórica,  mien- 
tras los  falsos  se  fundan  en  ilusiones  irreales. 

(751)  Los  estudios  de  los  últimos  años  sobre  el  Profetismo  se 
ocupan  predominantemente,  junto  con  la  cuestión  cúltica,  de  la 
universalidad  y  naturaleza  del  fenómeno  extático.  Una  impresión 
de  ello  puede  obtenerse  en  Th.  H.  Robinson,  Neuere  Propheten- 
forschung,  ThR  3  (1931),  75-103  y  en  O.  Eissfeldt,  The  prophetic 
Literature,  en  "The  OT  and  Modern  Study".  Cf.  también  I.  Engnell, 
Profetia  och  Tradition,  118  s.  n.  19.  El  tema  comienza  a  interesar 
desde  G.  Hólscher,  Die  Propheten,  el  cual  estudia  las  bases  na- 
turales del  éxtasis,  esencial  a  todos  los  Profetas.  "Es  bedarf,  wenn 
der  Prophet  Mund  des  Gottes  werden  solí,  einer  vólligen  Veránde- 
rung  des  Bewusstseins,  eines  Untertauschens  und  Verschwinden- 
dens  menschlichen  Ichs  in  der  fremden  Persónlichkeit  des  Gottes. 
Zu  dieser  Verwandlung  der  Persónlichkeit  bedarf  er  der  vollen 
Ekstase...  Erst  die  vóllige  Verwandlung  des  Bewusstseins,  die  den 
ekstatischen  Propheten  in  der  Illusion  des  Gottes  untertauschen 
lásst,  verleihet  seiner  Ichrede  den  eigentlichen  góttlichen  Charak- 
ter"  (p.  100).  Th.  H.  Robinson,  en  el  lugar  citado,  y  El  mismo, 
Prophecy  and  the  Prophets  in  Ancient  Israel,  50,  se  pronuncia  en 
favor  de  la  teoría  de  Hólscher.  En  cuanto  "extático"  o  "no  extá- 
tico" quiere  ser  un  criterio  distintivo  de  dos  clases  de  Profetas, 
piensa  H.  H.  Rowley,  The  Nature  of  Prophecy,  17  s.,  que  la  clasi- 
ficación es  inválida  y  el  criterio  subjetivo.  Así  también  J.  Skinner, 
Prophecy  and  Religión,  195  s.;  J.  Lindblom.  Profetismen  i  Israel, 
316.  Cf.  A.  Causse,  Quelques  remarques,  RHPhR,  1922,  349  ss.  Sin 
salir  del  mismo  tema,  aunque  la  terminolía  sea  otra,  S.  Mib- 
winckel  distingue  categóricamente  entre  rüah  y  dábár  como 
característicos,  respectivamente,  de  los  Nebi'im  y  de  los  Profetas. 
Así  en  Extatic  Experience  and  rational  Elaboration  in  the  OT  Pro- 
phecy, AcOr  13  (1935),  264-291;  El  mismo,  The  "spirit"  and  the 
"word"  in  the  pre-exilic  Reforming  Prophets,  JBL  53  (1934),  199- 
227;  Cf.  O.  Grether,  Ñame  und  Wort  Gottes,  102;  y  especialmen- 
te A.  Jepsen,  Nabi,  quien  señala  la  profunda  diferencia  entre  las 
dos  categorías  de  Profetismo.  Los  Nebi'im  son  extáticos,  poseídos 
del  rüah;  los  Profetas  no  son  extáticos  y  reciben  el  dábár. 
Passim  A.  Haldar,  Associations,  116  s.  rechaza  esta  distinción  en- 
tre Profetas  del  rüah  y  Profetas  del  dábár.  El  Profeta  que 
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dice  haber  recibido  la  Palabra,  puede  lo  mismo  decir  haber  sido 
tocado  del  Espíritu  (Ez.  2,  1).  "When  trie  spirit  of  Yahweh  is  said 
to  come  to  the  prophets,  they  are  considered  thereby  capable  of 
communicating  his  word,  and  conversely  the  circumstance  that  a 
prophet  says  that  Yahweh's  word  comes  to  him  cannot  be  taken 
to  preclude  the  conception  of  his  being  seized  by  the  spirit...  My 
point...  is  that  from  this  terminology  no  conclusions  can  be  drawn 
as  to  any  difference  between  the  earlier  prophets  and  the  so-called 
reforming  prophets".  El  punto  discutible  de  Haldar  es  que  la  po- 
sesión del  rúah  conduzca  siempre  a  la  Palabra.  Pero  es  indis- 
cutible que  de  ios  grandes  Profetas  no  se  excluye  el  fenómeno 
del  rüah  y  el  éxtasis.  El  r  ü  a  h  está  ordenado  frecuentemente 
a  la  Palabra  (cf.  M.  3,  8;  Is.  42,  1;  48;  16;  61,  1;  Ez.  11,  5;  Jl.  3,  ls.; 
Zc.  7,  12;  Dn.  4,  5.  15;  5,  11  s.  14;  II  Cro.  15,  1;  20,  14;  24,  20; 
Neh.  9,  30;  Act.  2,  16  s.).  Y  dábár  entra  también  en  la  termi- 
nología de  los  antiguos  Profetas  (I  Sm.  15,  10;  II  Sm.  7,  4;  I  Re.  13, 
18.  20;  Jr.  18,  18).  Los  grandes  Profetas  no  invocan  con  frecuencia 
el  estar  poseídos  del  rüah,  quizá  por  reacción  contra  el  Nebiismo 
oficial,  que  lo  invoca  demasiado;  pero  también  el  éxtasis  se  pro- 
duce en  los  grandes  Profetas  (singular  ejemplo  es  Ezequiel;  cf.  ade- 
más, Is.  28,  10  ss.;  Jr.  23,  9,  etc.).  No  hay,  pues,  razón  de  consi- 
derar el  éxtasis  como  indigno  de  los  Profetas  (Cf.  K.  Cramer, 
Amos,  1930,  19  ss.;  A.  Jepsen,  Nabi,  215  s.;  J.  Seierstad,  Die  Beru- 
fungserlebnisse  der  Propheten  Amos,  Jesaja  u.  Jeremía,  156  ss.). 
El  éxtasis  no  tiene  ningún  sentido  peyorativo.  Cf.  J.  Lindblom, 
Grundfragen,  325  s.;  H.  Knight,  The  Hebrew  Prophetic  Conscious- 
ness,  London,  1947.  De  ello  todo  se  deduce  que  "éxtasis"  o  "no 
éxtasis",  rüah  o  dábár,  no  hacen  una  distinción  adecuada 
entre  Nebiismo  y  Prof etismo.  La  posesión  del  rüah  se  refiere  a 
un  estado  sicológico;  la  recepción  de  la  "Palabra"  es  lo  caracte- 
rístico del  Profeta.  Cf.  R.  Hentschke,  Die  Stellung  der  vorexili- 
schen  Propheten  zum  Kultus,  171  s.,  n.  5. 

(752)  Cf.  a  este  propósito  en  la  Introducción.  Y,  además,  G.  von 
Rad,  Die  falschen  Propheten,  109  ss.;  H.  J.  Kraus,  Prophetie  u. 
Politic,  45  ss.;  E.  Würthwein,  Amos-Studien,  26;  El  mismo, 
Ursprung  der  prophetischen  Geríchtsrede,  16;  F.  Hesse,  Wurzelt 
die  proph.  Geríchtsrede  im  altt.  Kult?,  45  ss. 

(753)  Sobre  ello  en  la  Introducción.  Para  ulteriores  matices 
en  esta  cuestión,  Etica-Culto,  cf.  J.  Skinner,  Prophecy  and  Reli- 
gión, 195  s.  G.  von  Rad,  Die  falschen  Propheten,  109  ss.;  O.  Ploger, 
Priester  u.  Prophet,  178;  discusión  en  E.  F.  Siegman,  The  false 
Prophets,  20.  Sobre  la  misma  base  se  distinguió  en  un  tiempo  entre 
una  Religión  "legítima"  y  otra  "ilegítima"  en  Israel.  Cf.  E.  Kónig, 
Die  sogenannte  Volksreligion  Israels,  1921;  El  mismo,  Die  legitime 
Religión  Israels,  40  ss.;  F.  X.  Kortleitner,  De  religione  populari 
Israelitarum,  Oeniponte,  1927;  D.  G.  Wildeboer,  Jahvedienst  und 
Volksreligion  in  Israel  in  ihrem  gegenseitigen  Verhdltnis,  Frei- 
burg,  1899.  "Such  a  división,  can  however,  hardly  be  substantiated 
by  existing  data",  R.  Brinker,  The  Influence,  42.  Verdad  es  que 
no  es  la  misma  la  enseñanza  de  Jeremías,  p.  e.,  que  la  de  los  "sacer- 
dotes y  profetas"  que  él  critica.  Pero  la  crítica  no  es  todo  el  Pro- 
fetismo.  Isaías  alaba  al  Sacerdote  Urías,  y  sin  duda  hay  otros 
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muchos  Sacerdotes  dignos  de  este  mismo  juicio.  Por  otra  parte, 
también  es  verdad  que  el  pueblo  no  tiene  el  mismo  concepto  ele- 
vado de  la  Religión  que  sus  dirigentes;  ello  es  de  todos  los  tiempos 
hasta  hoy;  pero  ello  no  quiere  decir  que  se  trata  de  dos  Religiones 
diferentes.  Cf.  W.  C.  Graham-H.  G.  May,  Culture  and  Conscience, 
Chicago,  1936;  211. 

(754)  Cf.  supra,  p.  11  s. 

(755)  Cf.  A.  R.  Jonhson,  The  Cultic,  52,  etc.  Cf.  Introducción. 

(756)  Cf.  supra,  p.  76  ss.,  270  ss. 

(757)  Cf.  supra,  p.  252  ss. 

(758)  "Gleichwohl  bleibt  nicht  zu  übersehen,  dass  Jeremia  aus 
einer  polemischen  Haltung  das  Nebeneinander  von  Priester  und 
Prophet  mit  Nachdruck  hervorhebt,  und  die  Einrichtung  eines 
priesterlichen  Aufseheramtes,  dessen  Inhaber  für  Ruhe  und  Ord- 
nung  im  Tempelbereich  zu  sorgen  und  dabei  auch  die  Propheten 
zu  beaufsichtigen  hatte  (Jer.  29,  26)  wird  uns  darán  hindern,  die 
gemeinsame  Verurteilung  von  Priester  und  Prophet  im  Munde  Je- 
remias  mit  der  Auffassung  einer  amtlichen  Gleichberechtigung 
beider  Stánde  zu  verbinden,  wenn  auch  ais  Ort  ihres  gemeinsa- 
men  Wirkens  zweif ellos  der  Tempel  genannt  wird  (Jer.  23,  11)", 
O.  Plóger,  Priester  u.  Prophet,  159  s. 

(759)  O.  Plóger,  Priester  u.  Prophet,  160. 

(760)  A.  R.  Johnson  (cf.  Introducción)  concluye  que  los  Nebl- 
'im  oficiales  son  "funcionaros  del  culto",  sobre  la  base  de  que  la 
"adivinación"  está  relacionada  con  el  Culto  y  que  ella  es  una 
práctica  legítima  y  ordinaria  de  los  Nebi'im. 

Efectivamente  vemos  que  a  esta  clase  de  Nabf  se  le  llama 
q  o  s  e  m.  Ahora  bien,  es  "difícil  de  los  datos  existentes  concluir 
que  la  "adivinación"  es  una  función  ordinaria  y  legítima  de  los 
Nebi'im.  Frecuentemente  se  habla  de  los  qosemim  de  otros 
pueblos  (cf.  Dt.  18, 10. 14;  Jos.  13,  22;  I  Sam.  6,  2;  28,  2;  II  Re.  17, 17). 
Lo  mismo  que  otras  prácticas  prohibidas,  entra  también  en  Israel. 
Pero  oímos  también  sobre  su  continua  reprobación  (Is.  14,  14;  29, 
8.;  44,  25;  Mi.  3,  6.  7.  11;  Ez.  13,  9.  23;  Zc.  10,  2),  o  bien  porque  los 
profetas  oficiales  la  practiquen  de  hecho,  o  porque  los  grandes 
Profetas  les  comparen  a  los  "adivinos"  por  su  vanalidad  y  afán 
de  lucro.  Sobre  ello  cf.  suvra,  252  s.  Y  E.  Laur,  Die  prophetenna- 
men,  148  s.  H.  Junker,  Prophet  u.  Seher,  79  ss.;  E.  F.  Siegman, 
The  false  Prophets,  26  ss.;  H.  H.  Rowley,  Ritual  and  the  Hebrew 
Provhets,  347  s.:  "It  is  almost  certainly  true  that  there  were  classes 
of  diviners  found  in  Israel,  despite  the  condemnation  of  divination 
which  we  find  in  several  passages...  Indeed,  it  is  unlikely  that  we 
should  have  found  such  frequent  condemnation  if  the  practice 
had  no  footing  amongst  the  peoDle.  But  it  is  an  abuse  of  'patter- 
nism'  to  read  the  Babylonian  situation  into  the  Hebrew,  and  to 
reduce  all  the  OT.  prophets  to  divining  classes".  Cf.  H.  J.  Kraus, 
Gottesdienst,  110. 

(761)  En  el  M.  se  lee  yireddü;  pero  el  sentido  del  texto  acon- 
seja yórü  o  hórü. 

(762)  Cf.  M.  A.  van  den  Oudenrijn,  Priester  en  profeten  bij 
Isaías,  28,  7-13,  299  ss. 

(763)  Cf.  O.  Plóger,  Priester  u.  Prophet,  161. 
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(764)    Cf.  supra,  p.  122  ss. 

(765  "The  judging  magnates  (sarim),  the  soothsaying 
prophets,  and  the  torah-teaching  priests  were  the  authorities  with 
which  the  people  became  acquainted  and  by  whom  they  were 
constan tly  led  till  the  fall  of  the  monarchy",  J.  Pedersen,  Israel 
III-IV,  107;  cf.  R.  Hentschke,  Die  Stellung  der  vorexil.  Propheten  z. 
Kultus,  169  ss. 

(766)  Según  G.  von  Rad,  Die  falschen  Propheten,  112.115,  se- 
rían los  Profetas  que  anuncian  mal  los  que  tendrían  que  "justifi- 
carse" con  el  cumplimiento  de  sus  anuncios  (contra  Jr.  28,  9),  y  no 
la  clase  de  Profetas  de  que  se  habla  en  Dt.  18,  15  ss.,  que  estarían 
en  principio  justificados  anunciando  bien  (cf.  Dt.  7,  7  ss.;  12,  9  ss.; 
20,  4  ss.).  Pero  la  experiencia  enseña  en  favor  de  Jeremías  que 
los  hechos  han  venido  justificando  a  los  que  anuncian  mal  (28,  8). 
Cf.  aún  H.  J.  Kraus,  Prophetie  u.  Politik,  49  ss. 

(767)  Cf.  J.  Bright,  The  Kingdom  of  God,  110  s. 

(768)  "Jeremiah  must  have  known  that  he  took  his  life  in 
his  hand  when  he  went  up  to  deliver  this  tremendous  message. 
It  must  have  been  the  first  time  that  he  publicly  and  explicitly 
announced  the  destruction  of  the  temple  and  the  holy  city,  and 
he  knew  that  to  do  so  was  to  defy  both  the  interests  of  the  pries- 
thood  and  the  fanaticism  of  the  mob",  J.  Skinner,  Prophecy  and 
Reí,  171  s.  Pero  Jeremías  tenía  sus  razones  para  hacerlo.  "Hier 
Megt  die  Frage  nahe...  kann  Israel  bestehen,  wenn  Jahwe  es  seiner 
Prüfung  unterwirft  und  es  am  Gesetz,  das  seinen  Willen  offenbart, 
misst?  Wir  haben  alien  Grund  zu  der  Annahme,  dass  in  der  Kónigs- 
zeit  diese  ernste,  schwere  Form  des  Jahweglaubens  in  den  Hin- 
tergrung  gedrángt  wurde  duren  eine  leichtere  und  optimistische- 
re,  die  einseitig  das  Heilsverháltnis  Jahwe-Israel  betonte  und  das 
Heil  mehr  durch  Kult  ais  Gesetzesgehorsam  zu  verwirklichen 
suchte",  E.  Würthwein,  Amos-Studien,  51.  Cf.  M.  Noth,  La  catas- 
trophe  de  Jérusalem  de  Van  587,  81  ss.;  M.  Schmidt,  Prophet  und 
Tempel,  97  ss.,  214  s. 

(769)  Cf.  H.  H.  Rowley,  The  Nature  of  Prophecy,  37  s.;  M.  Noth, 
Geschichte,  231  s.  L.  Dürr,  Wollen  u.  Wirken,  5:  "Jahve  Israels 
Gott,  Israel  Jahves  Volk...  Dieser  Bund  war  aber  ein  sittlich  ver- 
pflichtender  für  Israel,  ruhend  auf  den  Grundforderungen  Jahves 
am  Sinai...  Jahves  Rechte  mussten  unbedingt  gewahrt  werden, 
wenn  anders  der  Bund  seinen  Zweck  erfüllen  sollte.  Jahve  wollte 
der  wahre  und  einzige  Kónig  in  Israel  sein,  ausser  dem  es  keine 
Macht  geben  durfte.  Es  war  eine  Theocratie  in  der  schárfsten 
Form...  Wo  immer  nur  in  der  Geschichte  seine  Rechte  verletzt 
zu  werden  drohten  -  namentlich  in  der  spáteren  Geschichte  des  K6- 
nigtums  und  aer  internationalen  Verwicklungen  durch  die  Bünd- 
nisse  mit  den  auswárt^en  Vólkern,  war  er  auf  dem  Plañe  und 
sandte  seine  Vertreter,  nur  über  seine  Rechte  zu  wachen  und  für 
seine  heilige  Sache,  die  lautere  Religión  und  Moral  zu  kámpfen" 

(770)  Según  constantemente  se  repite  en  la  redacción  deute- 
ronómica  de  la  Historia,  Yahvéh  no  dejó  por  un  momento  de  en- 
viar a  sus  siervos  los  Profetas  para  que  sirvieran  de  guías  a  su 
pueblo.  Y  de  hecho  existe  esta  continuidad  de  Profetas,  como  un 
hilo  conductor  que  dirige  e  interpreta  los  acontecimientos  para 
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que  esta  interpretación  mantenga  a  Israel  en  la  conciencia  de 
"pueblo  de  Yahvéh".  Los  Profetas  son  la  espina  dorsal  de  la  his- 
toria sacra.  En  ningún  momento  enmudece  su  "palabra"  oportuna. 
Cf.  O.  Grether,  Ñame  und  Wort  Gottes,  126  ss.,  "Wáhrend  die 
vordeuteronomische  Litera  tur  nur  von  Fall  zu  Fall  den  Zusam- 
menhang  zwischen  einem  d  a  b  a  r  und  einem  geschichtlichen 
Faktum  aufweist,  wird  in  spáteren  Schichten  des  Deuteronomiums 
und  vor  allem  in  der  deuteronomistischen  Redaktion  der  Ge- 
schichtsbücher  in  zusammenhángender  Darstellung  die  systema- 
tische  Wechselbeziehung  zwischen  dem  dab  ar  und  der  Ge- 
schichte  in  dem  ganzen  Ausmass  inrer  Geschehens  aufzuzeigen 
versucht.  Jahwes  dab  ar  gilí  ais  der  Nerv  der  Geschichte,  auf 
den  die  einzelne  Ereignisse  durchgehends  zurückgeführt  werden" 

(771)  'Cf.  supra,  p.  171  ss. 

(772)  Cf.  Os.  9,  8;  Is.  21,  6.  11  ss.;  52,  8;  56,  10;  Mi.  7,  4;  Jr.  6,  17; 
Hab.  2,  1;  Ez.  3,  17;  33,  7.  "Sie  greifen  praktisch  in  das  Staatsleben 
ein,  wenn  Gottes  Autoritát  unter  der  des  Herrschers  leidet;  sie 
stellen  durch  krasse  Schilderung  die  hochmütige  Einstellung  ais 
Hintergrund  kóniglichen  Gebarens  bloss;  sie  schelten  solche  Ge- 
sinnung,  auch  wenn  sie  sien  im  Volksganzen  breitmacht;  sie  óffnen 
die  Augen  dafür,  welche  Konsequenzen  solches  Verh alten  für  die 
Stellung  zu  Gott  hat;  sie  künden  die  Strafen  dieses  máchtigsten 
Herrn  an,  der  all  die  Schutzwehren  menschlicher  Selbstsicherheit 
zusammenreissen  wird;  sie  zeigen  Wege  der  Rückkehr  zur  Un- 
terwerfung  unter  Gott",  A.  Wendel,  Sákularisierung,  170;  Cf.  J.  Pe- 
dersen,  Israel,  III-IV,  136  s.;  E.  Laur,  Die  Prophetennamen,  104  s. 

(773)  Cf.  H.  J.  Kraus,  Prophetie  u.  Politik,  39. 

(774)  El  Deuteronomio  enseña  que  el  Profetismo  nació  con 
Moisés.  Cuando  el  pueblo  pide  un  "intermediario",  Yahvéh  le  con- 
cede el  Profetismo  (Dt.  18,  13-22).  El  Profeta  va  a  ser  en  lo  suce- 
sivo el  intermediario  y  el  intérprete  de  las  exigencias  de  la  Alian- 
za. C.  J.  Giblet,  La  mission  des  Prophétes,  28  s. 

(775)  Cf.  E.  Jacob,  Théologie,  198  s. 

(776)  "Les  prophétes  sont  choisis  par  Dieu  pour  parler  á  tel 
moment  précis:  ils  sont  les  signes  agissants  de  l'attention  conti- 
nuelle  de  Dieu...  Le  point  d'application  de  la  parole  prophétique 
c'est  le  peuple  qui  l'écoute  actuellement  et  qui  est  engagé  dans 
des  circonstances  bien  précises",  J.  Giblet,  La'mission,  30. 

(777)  Cf.  J.  Skinner,  Prophets  and  Religión,  7,  14;  R.  North, 
Prophetismus  ut  Philosophia,  321  ss.;  H.  J.  Kraus,  Die  proph. 
Botschaft  gegen  das  soziale  Unrecht.  Ev.  T  15  (1955),  295  ss. 

(778)  Cf.  supra,  p.  213  ss.;  y  J.  M.  P.  Smith,  The  Prophets  and 
their  times,  43  s. 

(779)  Cf.  supra,  p.  226,  233;  A.  C.  Welch,  The  Religión  of  Is- 
rael, 48. 

(780)  A.  Neher,  Essence,  293;  J.  Giblet,  La  mission,  32: 
"L'histoire  d'Israél  est  tendue  entre  deux  termes  prestigieux:  la 
révélation  du  Sinai  (et  la  création  du  monde  qui  l'anticipe)  et  par 
ailleurs  l'instauration  du  royaume  divin.  Les  prophétes  donnent 
aux  événements  dans  lesquels  ils  se  trouvent  engagés,  toutes  leurs 
dimensions,  ils  les  situent  dans  le  déroulement  de  l'histoire  sain- 
te"  Cf.  R.  Hentschke,  Die  Stellung  der  vorexil.  Propheten  e 


3^2 


NOTAS 


Kultus,  20  ss.;  A.  A.  Kooluaas.  Theacratie  en  Monarchie  in  Israel 
Wageningen,  1957. 

(781)  Cf.  R.  de  Vaux.  Institutions,  164,169;  A.  Alt,  Gedanken 
über  das  Kónigtum  Gottes,  356s.;  O.  Procksch.  Theologie.  126s. 

(782)  Cf  W.  Rudolf,  Chronikbücher,  XXIII. 

(783)  Joh.  18,36. 
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27,15    110,  323 

29,10    268 

31,9ss   188 
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31,28    313 

32,51    114 

33,1    329 

33,4    49 

33.8    114,  123 

33,8s  114 

33,8ss  9 

33,8-11    111,  113,  283 

33.9    111,  114,  126, 

310,  323 

33.10    124,  125,  128, 

327,  354 

33,17    206 

33,19    224 

34,10  160 

Josué  Páginas 

2,9    149 

2,15  313 

3-4  115 

3.4    261 

4,19s   325 

5,1  72 

5,9s  325 

6  116 

6.5    116 

7-8  323 

7,5ss  101 

7,14ss   126 

8,18    165 

8,30ss  188 

8,30-35    261 

8,35  314 

9.6    325 

9,14   126 

9,15  323 

9,15ss   103 

9,18    323 

9,27    268,  352 

10,6ss  325 

10,10    149 

10,14    148 

13,14  117 

13,22    359 

13,33  117 

14.1    116 

14,4  117 

14,6    325,  329 

14,6s  114 

15,1  114,  347 

15,3   114 


15,20    347 

15,21  347 

17,4  116 

17,5  313 

17,6s  117,  126 

17,14  313 

17,14-18  107 

18,1  313,  325 

18,6   117,  125,  126 

18,7  117 

18,8  117 

18,10  117,  126 

18,22    293 

19,40ss  140 

19,47s  107 

19,51    116,  126,  325 

20  119 

20,ls   119 

20,1-6  119 

20,4    320 

20,7-9   119 

21    117,  118 

21,1   347 

21,2  325 

21,18  121 

22,9    325 

22,9-34    325 

22,12    313,  325 

22,13  117 

22,30    117 

22,31  117 

22,34    325 

24    101,  120,  184, 

187,  189,  261,  346. 


Jueces 


Páginas 


1,1  126 

l,27ss   343 

1,34-36    140 

3,7-16,31    107 

3.9    185 

3.10    75,  321 

3,15    185,  323 

3,31   185 

4-5  140 

4,4    29,  35,  52,  57,  78 

4,4s   185,  189 

4,14  148 

4,15  149 

5    52,  78,  80 

5,14-18  311 
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5.17    140 

5.23    155 

6,8      35,  314 

6,14    135 

6.17-  22   166 

6,18ss  102 

6.24    344 

6,25s   119,  211 

6.26    185,  344 

6,34    75,  321 

6,34-40    166 

7   148 

7,1    148 

7,1-8   155 

7,8    116 

7,16    116 

8,1-3  139,  311 

8,4ss   138 

8,4-8  138 

8,13-17    138 

8.18    240 

8.18-  21    138 

8.22    139,  240 

8.23    138,  145 

8.27    102,  139 

8,30s  139 

9,2  139 

9,4  139 

9,6  139 

9,7-15    145 

9,21  139 

9,23    73,  320 

9.28    139 

9,37    167,  326 

10,1    185 

10,1-5    185 

10,2   185 

10,3    185 

11-  12    139 

ll,6ss   102 

11,9   140 

11,11  102,  140 

11.29    75,  321 

11,34    80 

12   140 

12,1-8    311 

12-  7   185 

12,7-15    185 

12,8s  185 

12,lls   185 

12,13s   185 

13-  16    140 


13,6   329 

13,8   329 

13,16    102 

13,19   102 

13,19-23   166 

13,25    318 

14,6    75,  318,  321 

14,19    75,  318,  321 

15,14    75,  318,  321 

16    140 

16,23s   80 

16,23-25    80 

16,31    185 

17    104 

17-  18    107,  198 

17,3    110 

17,4   110 

17,4s  123 

17.5    104,  264,  335 

17.6    107,  110 

17.7   108 

17,8  109 

17,10    105 

17.12    108 

17.13   123 

18-  19    140 

18,1    107,  110 

18,5    126 

18,5s  109,  123 

18,6   123 

18,14  110,  332 

18,14s  335 

18,17-18    110,  323 

18,19   109 

18,20s  2C6 

18,30    9,  109,  115 

18,30s   104,  121,  264 

18,31  325 

19-  21  107 

19,1    107,  108 

19,16  108 

20,2  313 

20,18  126 

20,23    126,  172 

20,27    126 

20,29-34    107 

20,30    172 

20,36-41    107 

21,1-14    107 

21,5  313 

21,8  313 

21,15-23   107 
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21,19    121,  325 

21,21  81 

21,25   107 


I  Sam. 


Páginas 


1-3   120,  133,  178, 

261,  305 

1,1  324 

1,3    121,  205,  261,  312 

l,4s   104 

1,7    121 

1,9  264 

1,11    179,  180 

1.20    335 

1.21    121 

l,24s  136 

1,25    335 

l,27s   179 

1,28    179,  335 

2,1  203 

2,10   208 

2,11  179,  180 

2,lls  181 

2,12'  181 

2,12ss   35 

2,12-26   184 

2,13ss   104 

2,17   181 

2.18    136,  179,  180, 

181,  326 

2.19    121 

2.25   181 

2.26    179,  181 

2.27     35 

2,27-36    182 

2,27ss  329 

2.28    128,  335 

2,30-36    122 

2.34    321 

2.35    36,  122,  182 

3    136,  181,  277 

3,1    35,  136,  171, 

179,  180,  181 

3,2s  264 

3,2ss  136 

3,3    179,  182 

3,7    182,  208 

3,8  182 

3,15    179,  264,  333 

3,19-21    183 


3.20    29,  53,  132, 

160,  175 

3.21    17 

4-6  179 

4,1    130 

4,lss  141 

4,1-8    184 

4.1-7,1  140 

4,2  172 

4,3  320 

5.8   329 

6,2  359 

6,4ss  329 

6,5  347 

6,7-12  166 

6.15   106 

6,20   208 

7    133,  134,  146, 

151,  184,  346 

7,1   105 

7,3  149 

7,5    133 

7,6  133,  188 

7,8s   186 

7,9  133 

7,9s  103,  190 

7,10    149 

7,12    186 

7,13   189 

7,13s  186 

7,13-15  153 

7.16   188 

7,16s  187 

7,17    9,  77,  103,  133 

8    133,  145,  151 

8-12    141 

8,1    146,  240 

8,ls   184 

8,lss  149 

8,4  320 

8,5  145 

8,10ss   150 

8,10-18    146,  217 

8,20    145 

9    18,  133,  136, 

142,  143 

9,1-10,16   132 

9.5   324 

9.6    29,  162 

9.9    28,  29,  52,  130, 

159,  162,  169, 
174,  284 
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9.11   29,  136 

9.12    77,  133 

9,12ss   213 

9.13    9,  132,  133 

9,15   162 

9,16    142 

9,18s  136 

9,19    77 

9,20  163 

9,22    264 

10    133,  143,  153 

10,lss   45 

10,1-16    142 

10,2   312 

10,5ss   10,  45,  47,  213 

10.5-  13  45 

10.6    153,  313,  318 

10.7    45,  91,  142,  143 

10.8    153,  154 

10,9  45,  313 

10.9-  13    45 

10,10  47,  56 

10,10s   312 

10.10-  13    46,  318 

10,11    47,  55,  56 

10,12  47,  163 

10,14  47 

10,14s   163 

10,17   147 

10-17SS  133 

10,17-19    150 

10,17-24   145 

20,24    146,  152 

10,27    146 

11    141,  142,  143, 

144,  145 

11,1-11    133 

11,4    312 

11,6    75,  142,  318 

11,7  323 

11.12-  14    142,  147 

11.13-  14  145 

ll,14s   151 

11,15    136,  143,  147,  325 

12    145,  151,  184,  183 

12,1-5    150 

12.2    146,  240 

12.3    152 

12.6-  11    150 

:  2,7-10    189 

12,11    186 

12,12  145,  150 


12,12-15    189 

12,14s   152 

12,16-18  189 

12,17   323 

12,19  150,  189 

12,20ss   152 

12.22    146 

13    140,  143 

13-14  152 

13.2    152 

13,3-15   152,  153 

13,4   153 

13.5    153 

13.6    153 

13.7    153 

I3,7ss   18,  151 

13.8-  15  153,  154 

13.9    103,  339 

13.9-  14    179 

13,11-12    154 

13,12    103,  157,  303,  339 

13,14    153,  155,  182 

13,16-18    152 

13,17s   141 

13,17ss   136 

13,19s   141 

13,19-22   152 

13.23    152 

13,24-28    154 

13,28   154 

14    140,  143,  157 

14,1-46    152 

14.3    121,  126,  326,  330,  335 

14,6ss   157 

14.8    126 

14,9s   166 

14.10    321 

14.11    153 

14,13ss   157 

14,18s   121,  326,  330,  335 

14.24    330 

14,30   158 

14,31ss   154 

14,32ss   103,  339 

14,33    323 

14.35   103 

14.36   121 

14,36s   126,  330 

14,40-42    123 

14,41s   126,  166 

14,43-45    157 

14,44    330 
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14,47-52    156 

15      133,  140,  141, 

153,  156,  179 

15,1    156 

15,10   358 

15,10ss   151 

15,10-23    152 

15,11    156 

15.15   157 

15,17    156 

15,19   156 

15.22    156,  330 

15.23    157,  165 

15,24-28    157 

15,26   156,  157 

15,27s  165,  166 

15,30    94,  193 

15,34  312 

15,35  313 

16   133,  154 

16,  1-13  176,  194 

16,2  9 

16,  2ss  103,  190 

16.5   105 

16.6   176 

16,7ss   176 

16,12s   332 

16,13  91,  318 

16,14ss  73 

16,14-11  Sm.  5,10   193 

16.16   83 

17,7ss   136 

17,45    313 

18,7  80 

18,10    57,  73,  83,  318 

18,10s  83 

18,17  330 

19,9    73 

19,9s  83 

19,llss  313 

19,13  326 

19,16  326 

19,18ss  46,  47 

19,18-24    10,  46,  93,  313 

19,20    55,  56,  315 

19,20s  46 

19,23s  46 

20,lss  313 

20,5ss   355 

20,6   102 

20,18ss  164 

20,29    102 


21,1-10   262 

21,5    128 

21,5s   105 

21.12   80 

22,ls   139 

22,2    336 

22.5    48,  176,  3 14,  337 

22,9    312 

22,10   126 

22,llss  36 

22,12  312 

22,13    264 

22,18    326 

22,20    121 

23.6    121,  126,  326,  335 

23,9  121,  126 

23,9s   326,  335 

23,10-12  124 

24.7    330 

25.13   139 

25,28    330 

26,9    330 

27,2    336 

27.10-  12   195 

28    333 

28,2    359 

28,3   162 

28,6    63,  162,  314 

28,6-15   48 

28,7   162 

28,15    162 

29    329 

29,5    80 

30,7   162 

30,7s   126,  335 

30.8    326 

30,26-31    195 

31.11-  13   143 

II  Samuel  Páginas 

1,14    330 

1,15   195 

l,17ss   195 

2,4    195 

2,4-7   143,  195 

2.8s   194 

2,22s   336 

3,7    336 

3,9s     196 

3,14s   195 

3,27    ...  336 
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3,30    336 

4   195 

5.2   196 

5.3   195 

5.23    326 

5.24    326 

6    140,  261 

6,5    78,  81,  96,  196 

5,5ss   339 

6  li    106 

6.13    103 

6.14    180,  196,  313,  326 

6.17   196 

6.18   103,  196 

6.20    313 

6.21    196 

6,21s   196 

7   196 

7,2    264,  314 

7,2ss   176,  337,  339 

7,4    358 

7,4ss  67 

7,4-8  216 

7,6  261 

7,6s  264 

7,8ss  196 

7,14    201 

7,17    121,  176 

8   153 

8,2   153,  313 

8,3s   153 

8,14   153 

8,16-18    197 

8.17    121,  122,  203,  337 

8.18    336 

10,6s  153 

12,lss   67,  337,  339 

12,1-15    216 

12,7   176 

12,24s   196 

12,25    176 

15,1    330 

15.8    339 

15,12  339 

15,18  336 

15,24ss   121,  337 

15,27    333 

15,32    263 

15,35    203 

16.9   330 

16,23    123 

17,13    313 


17.15                  121,  203,  320,  337 

18,17ss   212 

19,12                        121,  203,  337 

20,1    350 

20,14   313 

20,23-26    197 

20,25                          121,  203,  337 

21-24    334 

21,1-14                              334,  340 

21,15-22    334 

22    334 

22,3    208 

22,5    320 

23,ls   168 

23,lss   202 

23,1-7    334 

23,2  75 

23,5    200 

23,8-39    334 

23.16                                103,  339 

24                              207,  215,  334 

24,3    176 

24,5-7                               206,  221 

24.10    176 

24.11                            26,  60,  170, 

175,  176,  203,  337 

24,llss   176 

24.16    334 

24.17    334 

24.18                         136,  176,  337 

24,18ss  67 

24.19    176 

24,21    334 

24,24s   204 

24,25                                 334,  339 

25,25    103 

I  Reyes  Páginas 


1-2    193 

l,lss   337,  339 

1,5    330 

1,7    196 

l.llss   196 

1,25    196 

1,34    332 

1.38    332 

1.39    146,  332 

1,45    332 

1,50    119 

2,3    323 

2,8   330 


LUGARES  BIBLICOS  CITADOS 


397 


2,25    197 

2,26s   197,  203 

2,27    36,  121,  122 

2,28s.    119 

2,34   197 

2,35    197 

2,46   197 

3,2   322 

3,2-4   213 

3,4ss  202 

4,1-6   197 

4,7ss   197,  225 

5,1   207 

6-8   ,    197,  204 

6,38    353 

8.1   313 

8.2    353,  354 

8,12    208 

8,14  313 

8,16  350 

8,22    314 

8,27   212 

8,55   314 

9,10ss  225 

9,14ss  353 

9,15ss  204 

9,19   207 

9,20s   352 

9,25    321,  339 

10,5   72 

11,1-8   207 

11,7    213,  264 

11,13   350 

11,24    209 

ll,29ss   165,  216 

11,29-39    178,  197 

11,33    350 

12   330 

12,lss  197 

12,20   197 

12,22    329 

12,22-24    197 

12,26s  205 

12,28    198,  208 

12,31   266 

12.32    198,  273,  353 

12,32s  353 

12.33    353 

13    58,  154,  353 

13,lss   202,  329 

13,1-14,18  217 

13,11    241,  278 


13,11-32    237 

13,llss   244 

13,18    329,  358 

13,20    279,  358 

13.23   314 

13,27    241 

13.33    198,  266 

14,1-18   177 

14,3  332 

14,5    126 

14,9  323 

14,23s  350 

14,24   213 

14,26    339 

15,3   350 

15,llss   350 

15,11-15   269 

15,12   214 

15,15ss  339 

15-18-20    209 

15,20    342 

15,26    350 

15,27ss  198 

15.34    350 

16,2   198 

16.7   314 

16,9-13    198 

16.13   350 

16.24    342 

16,31   209 

16,32   :  210,  342 

16,34    341 

17-19   220 

17,1    220 

17,2   222 

17.8   222 

17.14   222 

17,16   223 

17.18    329,  347 

17,20s?    223 

17,24    222,  329,  347 

18    10,  20,  48,  59 

18,1    222 

18,3ss  198 

18,4    222,  236,  238 

18,10   223 

18.12    74,  222,  230,  345 

18.13    221,  223,  236,  238 

18,17s  228 

18.19    210,  225,  246, 

314,  321 

18.20    225 
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18,20ss   82,  119,  273 

18.21    225,  227 

18.22    221,  236,  242,  314 

18.24    226 

18.25   314 

18,26ss  248 

18.29    57,  82,  226 

18.30    225 

18.36   221,  226 

18,36-39    226 

18.37    226 

18.40    197,  238,  314 

18,46    320,  345 

19   344 

19.1   314 

19.2   223 

19,3   229 

19.9    222 

19.10    223,  224,  236, 

242,  278,  356 

19.13   320 

19.14    221,  223,  224, 

278,  356 

19,15s  230 

19,15-21    230 

19.16    199,  314,  332 

19.18    236,  246 

19.19    320,  347 

19,19s  230 

19.21    232,  273 

20    342 

20,13   314 

20,13ss   329 

20.22    314 

20,28    329,  345 

20,31s  313 

20.34    209,  210,  342 

20.35    238,  314 

20,35-43    237 

20.41    238,  320,  345 

21    220,  345 

21,1-24    330 

21,5ss  199 

21.17   '   222 

21.18   348 

21,25   199 

21,25s  350 

21,27   199 

21,28    222 

22    29,  55,  73,  78, 

210,  246,  247, 

342,  347 


22.5    126,  246 

22,5ss   206,  234,  293 

22.6    199,  246,  321 

22,6ss  314 

22,8    56,  126,  314 

22,8ss  199 

22,10-12    248 

22,lls   165,  256 

22,12   56 

22,16    246 

22,18  56 

22,19    56,  301,  320 

22.23    247,  320 

22,23s  350 

22.24    246,  256,  350 

22.25    256 

22,39    342 

22,44    269 

22,47    214 

22,53s  211,  229 


II  Reyes 


Páginas 


1    219,  345 

1-2   220 

lss  10 

1.2   229 

1.3   227 

1.8    320,  345 

1.9   329 

l,9ss  347 

1.11   332 

1,13  329 

2,lss   229,  244,  278 

2,1-9,13   230 

2.2   232 

2.3    236,  242,  314 

2,5    77,  232,  242 

2,5ss   58,  314 

2.7   314 

2.8    222,  320,  345 

2.9    87,  222 

2,9s  240 

2,9ss  232 

2,lls   230,  345 

2.12    234,  235 

2.13    320,  345 

2,14   232 

2.15    222,  232,  240 

2,15ss  242 

2.16    74,  222,  230, 

232,  242,  345 
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2,23    320,  345 

2,25  ...    229,  276 

3.2    211,  350 

3,4   333 

3,9   229 

3.11    126,  232,  314 

3.12   232 

3.13    206,  314 

3,15    68,  76,  232,  233 

3,17   71 

4,1   314 

4,1-7   346 

4,7ss  347 

4,8-37    276,  346 

4,9   276 

4,18ss  10 

4,23  21 

4,25    229,  276 

4.32    276 

4,38    77,  242,  278, 

279,  314 

4,38ss   329 

4,38-44    346 

4,42    332 

4,42ss  329 

5,1   241 

5,1-21   346 

5.3   232 

5,7s  235 

5,8  232 

5,13  232 

5,15    235,  332 

5.16   347 

5,17s  235 

5,22    242,  314 

6,1    242,  278,  314 

6,ls   50,  242,  278 

6,lss  329 

6,1-7   346 

6,3s   242 

6,6    347 

6,8-8,20    346 

6,9   234 

6,12    232,  234 

6,21   234 

6,31    235 

6.33    235 

7,1    232,  235 

7.17   347 

8,1-6   346 

8,2ss  347 

8,7ss  231 
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8,7-15    346 

8,8                      126,  232,  332,  347 

8,10   232 

8,13   232 

8,18                                 343,  350 

8.26                                 210,  343 

8.27    350 

8,29    230 

9,1                             238,  242,  320 

9,lss                       199,  231,  232, 

242,  347 

9.3    279 

9,3ss   332 

9.4    238 

9,7    314 

9,11                      83,  238,  243,  320 

9,13   236 

9,22    350 

9,25    348 

10.11                                269,  350 

10.13    240 

10,15ss   356 

10,16    356 

10,18ss   350 

10.19    314 

10,21                                229,  350 

10,29    350 

11   219,  200 

11.12                         146,  200,  332 

11.14                                204,  354 

11.18                        210,  350,  354 

11.20                                270,  354 

12.3                                 127,  327 

12.4                                 269,  350 

12,5ss   204 

12,7ss     204 

12,11    204 

12.19    339 

12,33    322 

13,1    322 

13,2ss   350 

13,14   235 

13.14-  21                           230,  346 

13.15-  19    164 

13,19    347 

14,14    339 

14,24    350 

14,25   314 

15,4   350 

15,9   350 

15,18      350 

15,24    350 
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15,28    350 

15,35    204,  350 

16,2ss  350 

16,8   339 

16,10ss  204 

17,2  350 

i7,7ss  271 

17.9    350,  351 

17.13   170 

17,16   323 

17,17    167,  359 

17,24    350 

17,24ss  271 

17.27   125 

17.28    327 

18.4    260,  271 

18,12   271 

18,15s  339 

18,17ss   271,  272 

18,22    271 

18,30    271 

18,32    271 

18,24    271,  272 

19.2    314 

19,4  272 

19,7   72 

19.10    271,  345 

19.14   345 

19,18   272 

19.29    321 

19,34    271 

20,1    314 

20,lss  349 

20,9    321 

20,14   314 

21.3    263,  350 

21,4ss  204 

21.6    167,  332 

21.7   323 

•1,10  314 

22,16ss  349 

22,19ss   183 

23    122 

23.1    294 

23,lss  188 

23.2    296 

23.3    128,  204 

23,4ss   204,  215,  260 

23.5    267 

23.7    214 

23.8    118,  263,  267,  351 

23.9    267 


23,13   210 

23,15    266,  351 

23,19-20    118 

23,20    267 

23.23    339 

23.24    165,  326 

23,32    350 

24   155 

24,9    350 

24,13    339 

24,19    350 


Isaías 


Páginas 


1,1  ., 
1,10- 
1,11- 
1,13 
l,13s 
1,29 
2,1  . 
2,8  . 
6  ... 
6,1  . 
7,13s 
8,19 
9,7  .. 


273, 


171 
330 
305 
355 
275 
305 
171 
305 
277 
301 
170 
332 
340 

1L2SS  74 


183, 


171 
359 
320 
333 
320 


13,1   

14,14   

19,14  

21,2  

21,4   

21.6    173,  361 

21,6ss  173 

21,8   173 

21,lls  361 

24-27    310 

25,1-26,21    309 

28.7    298, 

28,9  

28,10ss  358 

28,15  

29.8   

29,10   

29,13   


314 
125 


73, 


333 
.  ...  359 
170,  320 


305 


29.14    350 

30,10   170 

30,15   149 

30,22    323 

30,29    78 

32.15    321 
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32,15ss.   74 

33   19 

36-37    272 

37,2  314 

37,30    321 

38,1    314 

38.7    321 

40.19    110,  323 

41,lss  74 

42,1    358 

42,17    323 

44.3    74,  321 

44,7   172 

44.9    110,  323 

44,10   110 

44,12   110 

44,25    359 

48,5    323 

48.5    323 

48,16    75,  358 

52.8    361 

56.6    335 

56.10    361 

57.9    333 

59,1    309 

59.20    309 

59.21   75 

61,1    75,  358 

61,6  335 

63,1-6    309 

63,7-65,23    309 

63,10-11   74 

65.4      333 

66,21    351 

66,23    355 

Jeremías  Páginas 


1.1    10,  121 

1,5   314 

1.7  ... 
l,llss. 
l,13ss. 

2.2  ... 

2.8  ... 
2,26  .. 
3,6ss. 

4.9  ... 
5,4  ... 

5.12  . 

5.13  .. 
5,31  .. 


6,4   105 

6,13   297 

6,17    173,  361 

7   299 

7,2   277 

7,4   299 

7,10   299 

7,12-15   141 

7,14  351 

7,22    305 

7,25  312,  314 

8,1   296 

8,8   354 

10.9   110 

10,14    110,  321 

11,15   305 

13.10   296 

14,12ss  305 

14,14    56,  349,  350 

14,14s  350 

14,18   297 

18,lss  165 

18,18    297,  327,  354,  358 

18,22    301 

19   165 

19,ls  277 

19,5   213 

19,14   277 

19,15   257 

20,1    277 

20,lss  206 

20,1-6    257 

20,6    257,  349 

23,9    358 

23,11    297,  359 

23,13   56 

23,16    350 

23.25    350 

23.26    350 

23,30    350 

23,32    350 


165 
171 
314 
297 
293 
277 
314 
351 
297 
273 
297 


  165 

  166 

 356 

297,  327,  354 
,.  ...  296,  314 

 271 

 296 

 354 

 297 

 71 

298,  349,  354 


'¿^  

24,1   

25.4    312, 

26    21,  204, 

26,lss  

26,2  

26.5    277,  312, 

26.6    141, 

26.7    

26,7ss  

26,8  
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26,11    297 

26,12   64 

26,15    64 

26,16SS  297 

26.17    313 

26.20    56 

27    257 

27.9    58,  257 

27.10    349 

27,14-16    349 

27,15    350 

28    206,  257 

28,1    277 

28,5    277 

28.8    314,  360 

28,8s  258 

28.9    360 

28,16s   258,  349 

29    206 

29.1    296 

29.8    258 

29.9    258,  349,  350 

29,15    258 

29,19    312 

29.21    349 

29,21ss   258 

29,24ss  273 

29,26    57,  83,  277,  359 

29,26s   56,  258 

30,21    322 

31,4   81 

31,13    81 

31,31ss   321 

32,35    213 

34.18   165 

35,1-11    356 

35.2    351 

35,4    351 

35,6ss  356 

36,9ss  204 

44,4   312 

44,29    321 

51.11    72 

51,17    110,  323 


Ezequiel 


Páginas 


1,1    333 

1,3  10,  122 

1,4  71 


I,  25ss   183 

2,1   358 

2,4    64 

2,5   314 

3.12    74,  345 

3,17   361 

4,lss   165 

5,17   173 

7.13    333 

7,26    298,  327,  333,  354 

8,3   74,  345 

8,7ss  215 

II,  1    74,  345 

11.5   358 

ll,19s   321 

12,24    333 

12.27    171,  333 

13,3  350 

13.6   350 

13,6ss   171 

13.9    350,  359 

13,16  333 

13,19   332 

13,23    350,  359 

16,40  313 

17.10   71 

21,26    164,  326 

21,34    171 

22,26   ...  329,  354 

22.28    171,  350 

33,lss  r  173 

33.7    361 

33,33    314 

36,22-28    74 

37,10  56 

40,17ss  351 

41,1   350 

42,lss  351 

43,5    74,  345 

43,7SS   333,  340 

44,3    340 

44.8    268 

44,10-14    268 

44,23    127 

45,7S  288 

45,17    355 

46.1    355 

46.2    340 

47,13    313 

47,19    H4 

48,28    II4 
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Oseas  Páginas 


1,4  .   150,  349 

2.13    275,  355 

2,13s   273 

2,16-25    330 

3,4    326,  330,  343 

3,5  330 

4   330 

4,2  354 

4,4ss   152 

4,6    327,  354 

4.12    73,  326 

4,12-16   305 

4.14   213 

4.15    120,  153,  270 

5,lss   152 

5,4   73 

5,6    330 

5,8   120,  153 

5.13    150 

6,5  314,  349 

6.6    305,  330 

6,9    120 

7,3-7    150 

7.7    150 

7,11    150 

7.13    151 

7.14   •   59 

8.4    150,  199 

8.5    208,  270 

8,5s   217 

8.6    208 

8,8ss   150 

8,10   150 

8,11    305 

8,11-13    330 

9,7   83 

9.8    173,  277,  361 

9,15  120,  151 

10.1    343 

10,3    150 

10,5    153,  208,  217,  270 

10,5ss   270 

10,15    120,  150 

11.2    270 

11,8-11    330 

12,1    150 

12.10    330 

12.11    314,  333 

12.12    120 


12,14    314 

13,2    208,  217,  323 

13.4    151 

13.5    356 

13,9-11    151 

14,2    305 

14,2-9    330 


Joel  Páginas 


3,1    57,  74 

3,ls   87,  321,  358 

3,3s   166 


Amos  Páginas 


1,1    171,  333 

2.10   356 

2.11    243,  314 

2,lls   254 

2.12    314 

3,7   314 

3,8   250 

3,14    270,  305 

4,4-5    305 

4.4    120,  270 

5,4s   305 

5.5    120,  153 

5,5ss   270 

5.6    318 

5,21    275 

5,21s   273 

5,21ss   330 

5,21-27    305 

7,1    170 

7.4    170 

7.7    170 

7,9ss   305 

7,10ss   273,  277 

7,10-17    249 

7.11    349 

7.12    170,  332 

7.14    54,  240,  241, 

250,  284,  333 

7.15   250 

7,17    313 

8.5    275,  355 

8,10    275 

9,1    264,  270 
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Miquec.s 


Páginas 


1,1    171 

2.5    314 

3,5   350 

3.6    333,  359 

3.7    170,  359 

3.8    358 

3.11    127,  297,  299, 

327,  332,  350,  354,  359 

5.12    343 

5,12-15   305 

6.6-  8    305,  330 

7,4    361 

7.7-  20    310 

Nahum  Páginas 

1,14    110,  323 

Habacuc  Páginas 

1,1    171,  314 

1,12-2,20    310 

2,1    172,  361 

2,2   333 

2,18    110,  323 

2,18s   326 

3,1    314 

Sofonías  Páginas 

3,4    327,  354 

3.9   46 

Ageo  Páginas 

1,1    314 

1,3    314 

1,12   314 

2,10ss   328 

2,llss   354 


Zacarías 


Páginas 


1,1    314 

1,4   314 

1,6  314 

1,7    314 


2,14    264 

7.3   354 

7,7   314 

7,12    75,  314,  358 

8    8 

8,9    314 

10.2    165,  326,  359 

12,10  321 

12,12    24 

13,2  350 

13.3   350 

13.4   231,  320,  345,  350 

13,4s   241,  252 

13,6   350 

Malaquías  Páginas 

2,5ss   354 

2,7    326,  328 

Salmos  Páginas 

5.4    172 

15,1    350 

18.5    320 

23.6  ...    174 

26,6s   78 

26,12    314 

27.4   173 

27,5    350 

40    305 

42.3    174 

45,5    326 

50    305 

50,8    330 

50,21    330 

51    305 

51,18s   330 

55,9  71 

60   17 

68,27    314 

71,1   239 

72.4    239 

75   17 

77.5   318 

78,60                                141,  350 

81,8    113 

82   17 

89,20    333 

90,1    329 

95,8   114 
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106,32  ...    114 

110    17 

116,3    313 

118,27s  78 

119,61    313 

132,3    350 

135,17   71 

Proverb.  Páginas 

1,23    52 

5,13   125 


Job 


Páginas 


1,6  239 

2,1   239 

3,5   320 

4.13   166 

7,7    71 

9,34    320 

10,12   71 

13,11   320 

15,24    320 

18,11    320 

19,17   71 

32,8   72 

33,4   71 

33,5   172 

33,7    320 

33,15   167 

34,14s   71 

37,19   172 

Lament.  Páginas 

2,9    327,  333 

2.14   350 

2.19    188 

2.20    296 

2,29    354 

Daniel  Páginas 

1,17    333 

2,1   318 

2,3    318 

3,25    239 

4,5   358 

4.15    358 


5,lls   358 

5.14   358 

8.1   333 

8,2   333 

8.15   333 

8,16  333 

8.26    333 

8.27    333 

9,21   333 

9,24    333 

10,1    333 

Esdrás  Páginas 

2,43    352 

2,55    355 

2,61    240 

3,2   329 

5,lss   10 

8.29    351 

10,6   351 

10,12   314 

10,14    314 

10,18    240 

Nehem.  Páginas 

5,7   49 

5,13   313 

6,7   302 

8.2   314 

8,13ss   188 

8,17   314 

9,18   110,  208 

9.30    74,  75,  358 

9,32   296 

10,34    355 

10,38    351 

11,3    352 

11,17   96 

11,22    96 

12,24    329 

12,27-43    96 

12,36    329 

13,1   314 

13,5   351 

13,30   172 

I  Crón.  Páginas 
2,10    323 
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4,38    323 

5,6   323 

5,27    347 

5,30ss   122 

6,1    347 

6,13    179 

6,13s  96 

6,35ss   122 

7,40    323 

9.22   169 

9.23    350,  351 

9,30    240 

12,19   75 

13.8   96 

13.13    106 

15,18    106 

15.21    106 

15.22    18 

15,24   106 

15.27    18 

16,5    106 

16.7    96 

16,38    106 

16,41    96 

17,15   171 

21.9    136,  170,  175 

21,18    136 

23,5   96 

23.14    329 

23,15-16    323 

23.28    351 

23,31    355 

24,3    122 

25    96 

25.1    56,  96 

25,lss   57,  79 

25.2    56 

25.3    96 

25,5    96,  170 

25,6-7    96 

25,13    56 

26.4    106 

26,24    323 

26.28    169 

28.8    314 

28,12    351 

29.29    169,  176 

II  Crón.  Páginas 

1,2   323 

6,6    350 

6,13    204 

7,6   172 


8,14    172,  329 

9,29    170 

12,15   170 

13,9   323 

13,22    170 

15.1    60,  75,  358 

15,3    127,  326 

15,8  60 

16,12s  322 

18,9    56 

18,11    56 

18,25    347 

20,5    313 

20.14    75,  96,  358 

21,6  343 

22.2    343 

22,9-23,21    260 

23,18   96 

24,20    75,  358 

25,7    329 

25,9    329 

28.2    323 

28,7    347 

28,9-15   60 

29,25    170,  176 

29,27    96 

29,30    96,  170 

33.18    170 

33.19    170 

34.3    110 

34.4    110 

35.15    96,  170 

36,15   312 


Mateo 


Páginas 


3,4   320 

5,4    345 

17,1-9    345 


Lucas 


Páginas 


9,62  . 
Juan 


.  ...  232 
Páginas 


18,36    362 


Hech.  (Act.) 


Páginas 


2,16s  358 

2,16-21   321 

2,17   57 

2,21   57 
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